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معركة 


صفاتجَمَال وجلال 


الله سیحانه 


تمد : 

هناك ثلاث سساثل تعتر ضا لدى البحث عن معرغفة الله سبحانه وتعالى وهى: «البحث 
عن ذات الله ٠‏ و«ادراك وجود الله» و«معرفة ألله». ۰ 

ف (البحث عن ات اله يشير إلى دوافع معرفة الله . 

ولادراك وجرد له يشير الى مسألة أثبات وجود اله . 

وامعرقة الله) يعنى البحث عن صفاته عر جل . 

وكمثال بسيط فإِنّه بُمكن تشبيه اليش ر بالعطاشى الذين يبحثون عن الماء في الصحراءء 
فبعد أن يعثروا علي عين الماء فانهم يحاو لون الفقرت على صفات ذلك الماء الصاف . 

«البحث عن دات أله ا فطری دعم وتو ية الدلائل العقلية . فكا أي المطاشي 
بنطلقون للبحث عن الماء بدافع غريزي وأخر عقليٌ نابع من استدلالهم على توقف حياتهم 

شرب الماءء فكذلك الإنسان يبحث عن الكمال المطلق المتمتل بذات الباري سبحانه 
وتعالى» وذلك لأتّه «أى الإنسان» مجبول على عشق الكمال. 

وكذلك بالنسبة إلى «إدراك وجود اله». فاه بسبب دلائله الواضحة . وبالأخص الدلائل 
النابعة من التفكر بأسرار الخلق ء فليس بالأمر العسير أو المعقد . 

نّا العسر والمعقد فهو «معرغة اله» . لأنٌ نفس مخلوقات الطبيعة التى تعد أفضل دليل 
رلامان ي شر ارا وة اه اكان دده ف مارك إلى رة نط 
وتجرّه إل هاوية القياس والتشبيه الخطرة (كما سيأتي شرح ذلك فيما بعد). 

ينبغى الاشارة إلى هذه النقطة أيضاً » وهى: أن صفات الله هي عين ذاته غير متناهية 
وأسماؤة الثي توضّح صفاته لا تعد ولا تحصي أيضاً . لان كل اسم من أُسمائه عر وجل يدل 
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عل أحد كمالات ذاته المشدسة. فذاته غير محدودة وكمالته غير محدودة كذلك. ومن 
البديهي أن الصفات الكمالية والأسماء التي تحكى عنها لا حصر لها أيضاً . لكن مع ذلك إن 
قسماً من هذه الأسماء والصفات تعد أصولاء وما سواها فهو فرع من تلك الأصول. 

فمثلا کون الله سیحانه و تعالی «سمیعا» و«پصیره ‏ فهذا بعد فرعا من علمه ع وجل 
لان المقصود هو اطلاعه علي المسموعات والمشهودات لا امتلاكه للعين والاذن. 

وكذلك كونه تعالى «أرحم الراحمين» و«أشد المعاقبين» ٠‏ فهذه متفرعة من حكمته. 
وذلك لان الحكمة هي التي تقتضي أن يرسل رحمته في مان ونقمته في مکان آخر . 

BCU 


طريق مملو. بالورود والأشواك : 

إن من السهل معرفة الله وإدراك اجو د هاعرو جل -وخاصة عن طريق الشفكر بعالم 
الوجود- ولكن بقدر ما تكون معرفتة مالي ستهلة . فان فهم وإدراك صفاته صعب للغاية . 
وذلك لأا نمتلك في مرحلة افر ا يم ةا جوم السماء وأوراق الأشجار 
وأنواع النباتات والحیوانات . بل بعدد خلایا کل نباټ وحيوان» وبعدد ذرات الكون؛ وكلها 
تدل علي صل وجوده عر وجل . 

ويما أن سلوك الطريق الصحيح المتمثل بتنزبهه عر وجل عن صفات مخلوقاته وترك 
تشبيهه تعالی بمخلوقاته هو الشرط الأول فى معرفة صفانه . فان الأمر يصبح معقداً. 

والدليل على ذلك واضح أيضاً. فقد تر عر عنا فى أحضان الطبيعة وقطبعنا بطباعها . وكل 
ما رأيئاه وسمعناء ينحصر فى إطار الحوادث الطبيعية . وهذه الطبيعة بذاتها أعانتنا على 
معر فة اله أيضاً. ۰ 

ولكددا عندما نصل إلى بحث صفاته تعالى » فانتا لا نجد حى صفة وأحدة من صفاته 
يُمكن قياسها ومقارنتها بما رأيناه وسمعتاه , وذلك لأنٌ صفات المخلوقين ينقصها الكمال 
دائماء وصفانه عر وجل متّزهة عن أي نقصٍ وهي عينٌ الكمال . 


معرفة صفات جمال وجلال اله سبحاثه ۹ 


وعايه فان نفس هذه الطبيعة التي تعتبر أفضل معين ومرشد لنا فى طريق معرفة وإدراك 
وجوده تعالى ‏ فانّها تصبح أحياناً عائقاً لنا فى طريق معرفة صفاته. 

لذلك بحب علينا رعاية جواتب الاحثياط عند سلوك طريق معرفة صفات الله قدر 
الإمكان كي نكون في مأمن من الوقوع في محذور التشبيه والقياس . 

إن ما ذكرناه يمثل لمحة خاطفة » ولننطلق الان إلى مطالعة الآيات النازلة فى هذا 
ڪال 

١‏ وول الأنمتاء امت قادعرة هكا وَذَروا الذي بلحدون فى أنتائيي. 

(۱۸١ / (الاعراف‎ 

۲ لیس مله شى وهو السّميع البصير4. (الشورئ )١١/‏ 

)۷١ / تلا تط ربوا به الأمعتال إن اله بعلم ونت تَعْلَمُون». (النحل‎ ٣ 

٤وا‏ يكن لَه كرا احَد4. (الاخلاص )٤/‏ 


هیحان الله عا َصفونَ4! (الصافات / )٠۵۹‏ 
٦‏ ما قروا الله خی قد روان ان قوی زير (الحج )۷٤/‏ 


۷- غلم ما بین ایدیم وما خَفَُم وَل طون به عِلما». (طه )٠١١/‏ 


شر ح الجقردامه : 

ول »: فى الأصل من مادة(الشول) » وهو بمعنئ الوقوف باعتدال » وبُطلق على الصور 
التى تلتقط أو ترسم من شىء معين اسمة اتفال )» أي وكأنه بنفسه واقفٌ هتاك » وبُطلق 
ما آي شیء مشابه لشیء آخر متال)ء وأمّا الحديث الذى ادها ا و ا 
قَيطلق عليه كلمة تقل ) . 

وقال جماعة : إن الفرق بين (المماثل ) و(المساوى) هو أن الأول بُطلق على الشينين 
المتشابهين فى الجنس. أمّا الثاني فيُطلق على الشيئين المتشابهين في الكمية والحجم. 
لکتهما قد یکونان متشابهین وقد یکو نان مختلفين فى الجنس. 
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وقد وردت كلمة (تمال) بمعنى (الصفة )ء وقد تطلق أحياناً على الصفات الجدابة 
والقصص العجيبة أيضاً . لذا فإ كلمة (أمنّل ) تأتى بمعنى (نموذج). 

ودالثلة »: تعنى قطمع بمعض أعضاء بدن شخص لتعديبه ومعاقبته ‏ وبالواقع إن من 
يرتكب هذا العمل (النمثيل بالغير )ء يقصد إفهام الآخرين وتحذيرهم من ملاقاة نفس هذه 
العقوبة في حال ارتكابهم (مِْل ) ما ارتكب هذا الشخص .لذا فقد وردث كلمة (مَتُلات ) 
بمعنئ (العقوبات )ء العقوبات الني تصير عِيّراً للآخرين لكى لا يرتكبوا مل ) أعمال 
الماظي*: 

كمو»: تعني الشباهة فى المنزلة والمقام . و(المكافاة) أيضاً مأخوذة سن نفس هذا 
المعنى لأتها بمعنئ المساواة والمقابلة بالمثل .(إكفاء) تأت بمعنى قلب الاتاء رأساً عليه 
عقب» آي وکأنٌ الظاهر والباطن يتشابهان. ۰ 

وقد ورد في مقاييس اللغة بان لهذمالكلعة معنييك ‏ فأحياناً تأتي بمعنى ( المساواة) بين 
شیئين. وأحيااً خر بممنی (الا باب یالت ح اقا فی حين تجد أن الراغب أرجمهما إل 
معن واحد؛ وهو ما ذكرناه أعلاهء ) 

«الصفة»: من مادة /وصف). وهي في الأصل بمعنى ذكر محاسن ومحشنات شىء 
معين ؛ ويطلق علي هذه الحالة كلمة ( وصف). 

وهي ذات معني أوسع فتّطلق على كل ألوان التوصيف الصالح والطالح . 

يقول (إبن منظور) في (لسان العرب ): (التوصيف ) بمعنى (التزيين) ء و( الصفة ) تعني 


(الرينة). 
وقد ورد نفس هذا المعنئ في (مقاييس اللغة ) أيضا ء لكسنّه وكما ذكرنا أعلاه فثد 


وقد يُطلق أحياناً علي ( الخادم ) و( الخادمة ) لفظ ( الو صيف ) و( الوصيفة )ء وسبب ذلك 
هو أن الغلام أو الأمَة عندما انا يباعان ويشتريان تُذكر صفاتهما ومزاياهما للزبائن . 


.١‏ مفردات الراغب + مقابيس اللغة : لان العرب: ومجمع البحرين. 


معرفة صفات جال وچلال الله سپحانه 4 


همق ا بات و أخسیر فا 

لیس کله شی 

شير الآية الأول الى حالة المش ر کین الذین کاتوا رفون اسماء اللہ التی کاتت تبن 
صفاته » وتحذرهم من هذا الممل: هو الأشتاء الحشى» أسماء تعكس ناتک هی: 
إفادعوة تا ووا الذي يْحدونْ ف أائه4. 

باد 4 و(لخد) على وازن رها بمعنى الاتحراف عن حد الاعتدال (الحد الو سط) 
إلى أحد الجائبين » وسقي (اللحد) الذي يحفر في القبر بهذا الاسم لأنّه يُحفَرٌ في أحد جانبي 
القبر لتوضع الجنازة فيه حتيئ لا بصلها التراب الذي يهال على القبر '. 

وامامعنة «الالحاد في أسماء الله تعالی» فی هذه الأية » فالكثير من المفشّرین يرون بأد 
ذو مفهوم عام يشمل ثلاثة أمور: 

ف أن المشرکین کانوا يشتقر ناسا /أصدامهم من أسماء اله كاللات والمرى 
ومناة التي كانوا يعتقدون بأنها مشتفة من كلكةتافة. والعريز . والمتان على التر تيب. 

العاني» هو أنه ينبغي أن لا يدع الجا ستماء ال بر تضيها لذاته ولا تليق به عر وجل 
أو مشوبة باللقائص ا الخاصّة بالممكنات (المخلوقات) مثل كلمة أب التي أطلقها 
المسيحيّون على الله تعالى . 

الغالت: أن لا سمي الله بال سماء المبهمة . 

وبتعبير آخر فإنّه لا يجوز تشبيه الله بما سواه ولا تعطيل فهم صفاته ولا تسمية من سواه 
ا 

كل ذلك بُشير بصورة واضحة إلى وجوب ملازمة جاتب الاحتياط التام فى بحث صفات 
اله اذز سن سيه ووصف داج المد ياسماء وضفات هى مسن شان التو جرذات 
الناقصة. 


لذا فقد اعتقد الكثير من العلماء أن أسماء الله توقيفية . أي لا يكن وصفه وتسميته إلا 


. مقابيس أللغة : ومفر دات الراغب. 


1۲ تفحات القرآن / الجزء الرابع 


بالصفات والأسماء الواردة فى الآبات والروايات المعتبرة فقط . (وسيأتى شرح هذا الكلام 
في قسم التوضيحات إن شاء اله تعالئ). 
le‏ 


ما الآية الثانية فقد نفث ولابة وربوبية وألوهية من سواه. وأكدّث خالقيته للسموات 
والأرض. 

قال تعالى : لهس كَبثله ّى رَه السّميع البصير». 

ونظراً لكون كاف التشبيه في كلمة مكمشله» هى بذاتها تعنى المثل فإتها جاءت مع «مثله» 
للتأ كيد (وقد عبر عنها البعض بالحرف الزائد وهو يستعمل للتأ كيد أيضاً). 

عا هذا یکون معنى الآ ية هو : لیس مله شىء وما نعرفه وما لا نعرفه ‏ فهو تعالیٰ لیس 
له تظير من أي جهة » وذلك لاله و لفقا ناته ولا نهاية له وغیر محدود من جمیم 
الجهات ‏ لا فى علمه ‏ ولا فى قدرته, ولا فى حياته . ولا فى إرادته و..... 

پا ا کو فهى تابغة ومحدودة ومتناهية وناقصة. لذا لايوجد وجه 
شبه بين وجوده الذي يمتّل الكمال السطلق وبين النقصان المطلق (أي الموجودات 
الإمكانية). فهو الغني المطلق ‏ ومن سواه فقير ومحتاج فى كل شىء. 

وما تقله بعض المفسرين من أن نفى التشبيه الوارد في الآية أعلاء يختص بنفى التشبيه 
في الذات. أي ليس كذاته المقدسة شى ولا بشمل الصفات :من يث وجو د بعش صفاته 
كالعلم والقدرة و... فی الإنسان أيضاً فهو خطاً كبير. فإِنّه سيا تي فى بحث العلم والقدرة 
وغيرهما بأنٌ مثل هذه الصفات ليس بينها وبين علمنا وقدرتنا أي لون من الشبه . فان الله 
تعالٰ موجود؛ ونحن موجودون أيضأً » لكن الفرق شاسع جِداً بين الوجودين!؟ وهكنذا 
فاته وصفات مخلوقاته . 

وعلي أيه حال فهذا أصل أساسيٌ في بحث معرفة الله ومعرفة صفاته» وهو أن ننرّهه 
تعالىٰ عن المثيل والشبيه ونْمِدّ أكبر من الفياس والظن والوهم » وأن تلتفت إلى أن الأوصاف 


معرفة صفات جمال وجلڈل اف سبحانه ۳ 
س س س ت 


التي تصفه بها يجب أن تكون خالية من كل عيب ونقصي وعارض مادی وجسمانی 
وامگاتی . 
جل الفهيمن أن درن ية من لاه الل لا حشر ب له مل 
E‏ 


واللآية الثالة شير إلى نفس محتوى الآية الثانية بشكل آخر ؛ فبعد أن سفهت الآية آلهة 
الوثئيين التي لا تستطيع أن تهب للبشر أي رزتي في السموات والأرض قالت :5لا اربوا 

ف الأمعال إو اله غل أن لا تعلَونَ). 

وبدیهی فان الوجود إذا كان واحدا متفرداً من جميع الجهات فانّه لیس له شبيه أو كفو 
لکې یکون له مثلا. 

ولقد جاء في بعض التفاسير بان هذمالابة 7 تر إلى قول مشركى الجاهلية وحتى بعض 
مشركي عصرنا الحاضر في أ ال كبر مان نعبْدمباعن .لذا فتحن یجب أن نعبد موجودات 
من سنخنا وفي متناول أيدينا» فهوباأشتب5كاليذاكالكبيزءالعظيم الذي لا مستطيع عامة 
الناس الوصول إليه . لذا تراهم يقصدون وزراءه وخواصّه ومقربيه الذين يُمكن الوصول 
لبهم 

القرآن الكريم يقول :لا ثضر بوا له مثلامن قبيل هذه الأمثال TA‏ 
بالملك الضعيف فهو موجودٌ في کل مکان. في قلوبکم وأقرب إلیکم من آتفسگم. علاوة 
عل ذلك فهو لا شبیه له ولا مثیل لکی یعکس وجوده فتعبدوه فالأصنام وجسميع 
المخلوقات الأخرى مدلكم مخلوقة وتابعة ومحتاجة إلى وجوده عر وجل . 

ويُمكن أن تكون جملة:؛ «إِنٌ الله يَعلَمٌ ونم به له لون إشارة وتنبيهاً إلى أتكم لا 
تعلمون نه ذاته وصفاته » وضرب الأمثلة له ينيع من جهلكم هذاء . الله تعالیٰ یحذرگم سن 
تر دید هذا الكلام. 

ومن هنا يضح أن ما ورد في قوله تعالی: خا ثور الشماوات والأرض4(النور/ )٠١‏ 


4 تفعحات القرآن / الجزء الرايع 


او فی قوله تعالی: وتن فرب إِلَيهِ ِن حَبل الوَرِيدِي. ق /1) 
ل بتنافی أيداً مع عدم وجود مثل له سبحائه ء وذلاك لان المراد هو ثقى وجود ستل أو 
مثال حقيقي له فهذه جميعاً أمثلة مجازية أنثقيت لتقريب تلك الحقيقة ‏ التى لا مثيل لها 


في الأذهان. 
لذا فقد قال تعالى في ذيل نفس هذه الآية: «وَيَطْرِ ب اله الأمثتال للنّاس4. 
(النور / ۳۵) 
ليدركوا الحقائق طبعاً. 


EGE 


وفى الاية الرابعة من بحثنا وهى الآية الأخيرة من سورة التوحيد» نفى سبحانه وجود 
أي شبيه أو مثيل أو نظير أو كفو له حيٹ قال يكن لوا أده 

لقي الله تعالیٰ عن ذاته أنواع الكبلهجاو لطم . ونفي التقص والمغلوبية بلفظ 
(الصمد) . ونفى المعلولية والعلية با ي دنفي الأضداد والأنداد بقوله : وا" 
کی له کر ا خر 

وبهذا فقد نفىٰ سبحانه عن ذاته المقدسة جميع صفات المخلوقات وعوارض 
الموجودات المختلفة وأي لون من المحدودية والنقص والتغير والتحول» التي هى من 
عوارض الممكتات . 

ولقد جاء في تفسير الفخر الرازي بأنَ الآية الأولى من سورة التوحيد نف بها الله تعالى 
عن ذاته أنواع الكثرة بقوله : فل هو الله أحد. ونفث كلمة رصمد الشقص والمغلوبية . 
وها يذ و يُولذ4 المعلولية والعلية : «واً يكن لَذْكفْواً أحَد4 الأضداد والأمثال عن ذاه 
المقدّسة» وذلك لان الكفو بمعنى النظير ويُمكن أن ثشمل كلا المعنيين (المثل والضد)". 

ويقول أيضاً :يان الآية التي هي محل بحئنا بطل مذهب المشركين حيث يزعمون بأو 


سي الخبيرء ج ص ۸۵ا 


معرفة صفات جال وجلال اله سبحانه 2 


الأصنام أكفاء له وشر +4 RIS EE A E‏ 
الاين ن ارادا a‏ س الذين كانوا يعتقدون بإلهين (إله النور وله الظلام '. 

وفي الآية الخامسة نواجه تعبيراً جديداً في هذا المجال » حيث قال تعالى : «سُبحان 
اله عا يَصفُونَ). 

" مختصر في ست آياتِ من القران الكريم‎ TS 

نى الولد والصاحبة لله تعالئ أو تنفى الكفؤ والنضير من الأصثام -بقرينة الآيات التي 
ABS SS‏ 
الذى يصدر منًا عادة يكون شبيهاً لما في المخلوقات والممکنات » وآخر مايمكن أن نصفه 
به سحانه هو أن تقول : (الله أكبر من أن يوصف) وأعلى من الخيال والقياس والظن والوهم. 
وأعظم مما رأينا وسمعنا وقرأنا وكتبنا ‏ آجا قر مره عن الوصف. 

و 


ولو جئنا إلى الآبة السادسة م نا5ب يراد يدا فى هذا المجال أبضاً حيث 
قول ؛ متا قَدَرُوا ائه حَقٌ قَذْره# أي المشركون. 

لاهم قد قاسوه بمخلوقاته وجعلوا له د یکا وکفوا فی حین أنه لیس له كفا أحد. 

ومن سواه ضعيف ومغلوب» ونقل بعض المفسّرين بأّ هذه الآية نزلت بخصوص 
E O E O‏ 

نعب! واستلقي علي ظهره واستر ترام ! ووضع احدی رجليه على الخرى. 

فنزلث هذه الاية فوبختهم وخطاتهم لاهم لم يقدّروا لله عر وجل حق قدره وش هوه 
بسخلو قاته . 

ومع أن الآية المذكورة تنفى كلام المشركين (عبدة الأوثان) إلا أتها ذات مفهوم عميق 


1۸۵ ص‎ ۳٢ تفسیر الکبیر: م‎ ١ 
ج س ق‎ ٠ تفسیر الکبیر‎ ۲ 


٦‏ نفحات القرآن / الجزه الراب 


وواضم ‏ لذا فن الامام الصادق ا قال : مإ اله لا يرصب وکيف يوصف وقد قال في 
كتابه ‏ إن اله لقي عَزي4 فلا يوصف بقد رٍإلاكا ن أعظم من ذلاف» '. 

وكذلك فقد ورد في الخطبة ٩١‏ من نهج البلاغة : 
كدب لاون بك از EP‏ باضشاوهم, و زاك حلي المخاوقين بأۇشامهم 


وجراو رة المجشسات بخواطرهم وقذرؤة على الخاقة الفختفة لقوق بقرائِم 
ول ف . 
صقرو . 


Eu 


وفى الآية السابعة والأخيرة من بحناء نلاحظ أنه ثعالى قال ضمن إشارته إلى حال 
المجرمين والمذنبين يوم القيامة ومثولهم فى ميحكمة العدل الالهية الكبيرة : «ِيَعْلّمٌ متا بين 
آندہم وما لمهم ولا طون په عِلياه. 

اقد ذکرت في تفسير هذه الآية عدا عادر الاه احتمالات اخری. من جماتھا هی 
أتها تعني بان اله عليم بأعمالهم اتهم بلكتهم ليس لهم علم واطلاع كامل لاعلى 
أعمالهم ولا على جزائها وما أكثر ماتناسوه منهاء لكن التفسير الأول أقرب -حسب نظ تا. 

وعليه فان هذ اليد تقول :يار البشر عاجر ون عن الأعاطة العلمية بكنه ذاته المقدسة 
أو بكنه صفاته . وذلك لأنّه أعلى وأعظم من ظئوننا وعقولناء فكيف يمكن أن تحيط به 
الخلائق في حين أن هذه الاحاطة تستلزم محدوديته تعالي وهو مره عن كل أنواعها!؟ 

us 


تبه يجبت : 

بتبيّن مما ورد فى الآيات أعلاء بار صشات المخلوقين ليست لها أدني؛ شبه بصفات ربت 
.امول الكافي. ج " باب التهى عن الصفة بغر مأو صف بد تفسه اء ج ٦۸اطرا‏ أن اة اعلاء قد وردت فی 
ثلاث مواضع من القرآن الكريم هي :انام 1الحج. ۷٤‏ الزمر. 7۷ وفي موردين متها بحرف واو. 
؟. نهج البلاغةء الخطبة (۹١‏ خطبة الأشياع). 


معرفة صفات جمال وجلال الله سبحاثه ۱۷ 


العالمينء وإِنٌ أي لون من قياسه بمن سواه يؤدي إلى الضياع والضلال والسقوط فى هاوية 
التشبيه. 

ولیس له كفو أو نظير. 

ولا يسعه وصف. 

ولا يستطيع أحد أن يُحيط به علماً. 

وعليه يجب رعاية الاحتياط التام عند سلوك طريق معرفة صفاته . 

أجل فان كنه وحقيقة صفاته لا تتجلى لأحد وما يُمكن أن يحصل عليه البشر هو العلم 
الاإجمالي بها بشرط نفي المحدوديات الموجودة في صفات المخلوقين عنهء وصياغة 
مفهوم جديد في قالب هذه الألفاظ . 

ونختم الكلام بحديثٍ منقول عن أل اليم لي ا ورد في تفسير الآبة الأخيرة: 

سأل رجل أمير المؤمنين لا عن تسر كيد الايد فأجابه ا بلا حيط اللائ بال 
وجل علما إذ ه رارك وتال ج لكا اإتتا رالوب الفعشاه . قاذ هم يدا 
إلگف. ولا قاب به اغود تلا فة اکسا صف آمتة ,آي کیلد ق * ومر 
الشمي غ اتبصير...» . 

و شرت ات 

١‏ -لا تشبية ولا تعطیل 

لقد سلكت كل جماعة طريقاً خاصًاً فى البحث حول صفات الله الذي يعد من أعقد 
وأصعب مباحث معرفة الله فوقعوا فى ورطة الافراط والتفريط . 

فالبعض قد غاصو! فى دؤامة النمطيل إلى درجة أنّهم قالوا:إننا لا تفهم شيثا من صفات 
اله تعال سوئ تلك المفاهيم السلبية , فمثلاًعندما نقول بان لله عالم فإثنا نفهم من ذلك نفي 


SEE EERE 


. تسیر تور الثقلين. ج ۳ س TYE‏ 
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الجهل عنهء وعندما نقول أنه قادر فإنتان نفهم منه نزاهته عن العجز ء أمّا مساهيّة عام الله 
وقدرته فإننا لا نفهم عنها شيئاً على الاطلاق , وهذه العقيدة شدعى بعقيدة النعطيل (أي 
تعطيل معر فة الصفات) . 

ومن جه ُخری فقد غار آخرون في دؤامة التشبيه لدرجة بحيث لم يكتفوا فقط بو صف 
لله تعالرء بصقات الماهيات الممكنة فقط ؛ بل جشموه وذكرواله يدا ورجلا ووجهاً وما 
شاكل ذلك فقد أوجدوا في مخيّلتهم إلهاً كمالانسان بالضبط بجميع صفاته الظاهرية 
والباطنية , الها بمکن رؤیته ومشاهدته. وله مکان محدود وتعترضه حالات مختلفة! وبهذا 
فقد تورطوا بأتعس أنواع الشرك. 

ومن أجل أن نعلم إلى أيه درجةٍ سقطت هذه الجماعة في هاوية الكفر والشرك. يكفي 
أن نسمع المقالة المعروفة للمحقق الدؤّاني يخصوص المشبهة . حيث قال : 

«اعتقد جماعة منهم بأ له جسها ليوا وله بذاتهم بنقسمون إلى عدّة فثات ‏ فثة 
تقول :إن جسمه مركب من لحم ودم ر قالت اانه تعاليٰ نور لامع كسبيكة الفضة 
البيضاء ! وطول قامته سبعة اشبارا ا 

وقالت جماعة أخرى؛ أله يشبه الإنسان. وهم بنقسمون إلى عدَّة نات , فئة اعنقدت 
أنه قتي فى ريعان شبابه لم ينبت الشعر في وجهه بعد وشعر رأسه معد قصير : والفئة 
الأخری اعنقدت بأنه رجلٌ که ذو لحي بيضاء سوداء وغيرها من قبيل هذه الخرافات» '. 

وما ينهم من الآيات القر آنية . فان كلا المعتقدين -التعطيل والتشبيه -باطلانء لان 
القرآن دعا الناس إلى معرفة الله من جهة» وعرّف ذاته وصفاته المقدسة فى العديد من 
الآيات الشريفة مما يدل على إمكانية معرفة الله الاجمالية وبطلان معتقد التعطيل . 

ومن جهة أخرى فقد نره الفرآن الذات المقدّسة من أي شبيه ومثل ونظير وكفء» معا 
يدل على بطلان مُعتقد التشبيه. 

وعليه فالحق هو ذلك الطر بق الدقيق الواقع بين هذين الأثنين . والذي يقول : بأنٌ معرفة 


1 پار الانرار. ج ۳ س ۲۸۹. 
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الله الاجمالية ليست ممكنة فقط بل لازمة أبضأً أمّا معرفة اله التفصيلية » أى التوصل إلى 
حقيقة وكنه الصفات والذات الالهيّة المقدسة. والاحاطة العلميّة بها فهى غير ممكنة. 
a‏ 


٣لم‏ لایصل العقل إلى گنه ذاته وصفاته؟ 

لقد أشرنا سابقاً إلى دليل هذا الموضوع» ونذكره هنا بشي من التفصيل فنقول : إِنٌ النقطة 
الأساسية تكمن فى نزاهة الذات الالهية المقدسة عن ال من جهةء ومسحدودية 
عقولنا وعلومنا من جهة أخرى. 

فاله عز وجل وجو لا نهاية له من جميع الجهات (كما أثبتنا ذلك في البحوث السابقة). 
فذاته كصفاته غير محدودة وغير متناهية » وين جهة أخرى فنحن محدودون؛ وجميع 
مایتعلق بنا من علمنا وقدرتنا وحيا تنا ڑالشكان رالمان الى نعيش فيه , محدود أيضا. 

وعلى هذا فكيف يمكننا مح هذه السحدودية أن نحيط بذلك الوجود اللامحدود 
وصفاته؟ وكيف يستطيع علمنا ادوه أن يخير عن ذلك الوجود اللامحدود ؟ 

أجل : إِّه پإمکائنا فی عالم الفكر والتفکر ان تلمح شبحاً من بعید وٹشیر إجہالاً إلى 
ذاته وصفاته . أمّا الوصول إلى كنه ذاته وصفاته » أى الاحاطة التفصيلية به » فهى غير ممكنة 
بالنسبة لنا -هذامن لاحية. ۰ 

ومن ناحية أخرى فان الوجود اللامتناهي ليس له مثيل أو نظير من كل ناحية ‏ وفرد لا 
كفو له فلو کان له كفۇ أو نظير لكان كلاهما محدودين ورد تفسير هذا المعني بصورة كاملة 
فى أبحاث التوحيد فى المجلد الثالث من هذا التفسير) . 

E E e E‏ ا ت 
الممکتات هو غيره. وصفاته تتفاوت تماما عن صفات واجب الوجود". 
ا لم یکن عجبا فاا ل ملیع أن تتصور حتى مهوم (اللامتناهي) فإن قيل لنا كيف تستسلون كلسة 


(اللامتناهي) إذن ؟ وتتحد ثون عنها وعن أحكامها؟ فهل يمكن التصديق بدون التصور ؟! 
چ 
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نحن لا نقول بأنّنا نجهل أصل وجوده -سيحانه - ولا تعرف شيا عن ع امه وقدرثه 
وإرادته وحياته . بل نقول بان لدينا معرفة إجمالية عن جميع هذه الأمور ولا يمكننا أن 
ندرك کتهها وعمقها بتاتاً . وقد حارت عقول جميع عقلاء وحكماء العالم دون استئناء _ 
فى هذا الطريق . 


٣-النهي‏ من التشبيه في الروليات الإسلاميّة 

بما أن منزلق التشبيه الخطر يواجه جميع السائرين في طريق معرفة الله فإننا نجد 
تحذيراث كثيرة وردت في الروايات الإسلامية فى هذا المجال مع العلم أن كنوزاً وفيرة من 
العلم والحكمة والارشادات الدقيقة وردت فى الأحاد يث الشريفة المرويّة عن أهل 
البيت ية بهذا الصدد. وكنموذج منها ننقل دة روايات من الكافي : 

١-قال‏ أمير المؤمنين فى خطبة الأشجاج!: ۰ 

«راشھڈ أن من اواك بقیء سن حلفا قد غدل پاک والعادل ہگ کاقز ہما رل 
ب و مخكطا أآيايت . لقث عله رهد يتاع :و أنت اله أذ يآ متشا في 
الول گر في هب فکرها مکقا. ولا في روات ُراطِرها تكو قحدودا 
مشر فاه '. 

۲ -ورد فى الحديث الشريف عن الإمام على بن موسي الرضاا فى هذا المجال 
توضيح جميل فى جوابه لأحد المحدثين باسم أن قرّة ) عند سؤاله عن التوحيد حیث 
قال أبو رة لالإمام: إنا روينا أن الله عر وجل قسم الرؤية والكلام بين اثنين فقسم لموسئ ا 
الكلام ولمحمد ج الرؤية ‏ فقال أبو الحسن ا :«فين الميبلغ عن اله ع وجل إل ىالفقلين 
الجن والأنس «لا تذركة الصا وَهُو يدرك الأبصار4 «ولا طون په عِلماً» «وَلَيس 


في الاجابة عن ذلك تقول :إننا أخذنا هذا المصطلح من كلمتين هما(ل) أي النفي والمدم و(متناهي) أي بمعثى 
(المسدود)ء أي أن تتصور هاتين الكلمتين منفصلتين عن يعضهما (لا ومتناعي) اول ثم تركبهما مع بعضهما لنشير 
بهما إلى موجود لايسعه الخيال والتصور فتحصل منها عل معني إجمالي (تأمل جيدا. 

1 .٩1 نهج البلاغة, الخطبة‎ ١ 
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کمثله ش4 ليس محمد 5 5 قال : بل . قال : قكيف يج رجل إلى الخلق جميئ 
فيخبره م آله جاء من عند اله وله يدعوهم إلى اله بأمر اله وقول ء «ل تَذْركة الأبصار 
وهو يدرك الأبصار4 رلا َيون به عِلما4 « ولیس كيه ىهم یقول: آنا رأیته 
بعيني» وأحطت به علماً وهو على صورة اليشر. أقا تستحيون» ماقدرت الزنادقة أن مرميه 
بهذا أن یکون یات عن انه بشی» ثم یاتی بخلافه من وجه آخرا». 

قال بو قة: فانه بقول: وقد راه لَه طر4 فقال أبو الحسن 1# :مان بعد هذه 
الآیة ما یدل عل مارائیء حیٹ قال ؛ ما كدب الفؤاڈ ما رائ) يقول ماکذب فاد 
محمد 5 ما رت عیناة. ف مأخبر بما رای فقال: اقد رای م نآیات ریه الکبری. ثا يات اله 
عر وجل غير اله: وقد قال: «ولا طون به علمأه, فاذا رأته الأبصار ققد أحاطت به 
العم ووقعت المعرفة ». فقال ابو قرة؛ فتكذ ب يالروايات ؟ فقال أبو الحسن لا :راذا كانت 
الروایات مخالف للقرا نکذبت بها وما إجد چ العسل ن علي هآنه لا یحاط به عم ولا تدرکه 
الأ بصار. ولي غل شیء» '. 

٣‏ -وفى هذا المحتوى ورد عن الام الفتادق بالا اله عشي م ر فيع لا غد الماد 
على صفَيه ولا يبهو دة فته . لا مدركة الأبصاز وغو يذرك الابصناز وهو الأطيف 
ابره " 

E0 


+ هل إن أسماء الله توقيفيّة‎ ٤ 

أشرنا سابقا إلى أن اسماء الله سیحانه وتعالی تحکی عن صفاته ‏ وکما أن صفات الله له 
متناهية فان أسماءء غير متناهية أيضاً ؛ إل أنه يُسْتَنَحٌ من رواياب كثيرة أنه لا يحق لاحد 
أن بُستي رب ويصفه بشي إل ما ورد في الكتاب والسنَّة (الأحاديث المعتبرة)» وسبب ذلك 


. عن اصول الكافی‎ ١ التو يد للصدوق. س‎ .١ 
١۳ اصول الكافي. ج س‎ ١ 


۲ نفحات القرآن / الجزء الرابع 


هو ماذكرناه فى بحوثنا السابقة ‏ وهو أن الكثير من الأسماء والأوصاف ممزوجة بمفاهيم 
تحکی عن تقائص المخلوقات ومحدوديتهم ‏ واطلاق هذه آلأسماء على اله يبعدنا عن 
معرفته ويلقى بنا فى هاوية الشرك. 

لذا شقد اشتهر بين العلماء بان (أسماء الله توقيفية) ى لا پڄوز أطلاق اسم عليه دون 
إجازة شرعية . لذا فهم لا يجو زون دعو ته بأسماء من قبيل ‏ «العاقل» «الفقيه» , « الطبيب»ء 
«الشخي» وذلك لأتّها لم ترذ في الآيات والر وايات المعتبرة '. 

يقول المفشر المرحوم العلأمة الطبرسى حول تفسير ذيل الآية ٠۸١‏ من سورة 
الأعراف: «تدل هذه الآية على آنه لذ لثا أن ندعو الله سو بالاأسماء الى انتخبها 
لنفسه فقط» '. ۰ 

ولذلك أيضاً قال العامة المجلسى #: «لا يُسمى اله بالسخي بل سى بالجواد وذلك 
لان السخاوة فى الاأساس يعني الليونة: وهدة الكلمة (السخاء) تطلق على الأسخياء من 
حيث أنّهم يلينون ازاء عرض الحوائج عليهم [والليونة والخشونة لا معنى لهما بخصوص 
لله , بل هى من صفات المخلوقات» '. 

أا المرحوم العامة الطباطبائي ق تفش المیران) انه لا رئ دليلاً في القرآن وفن 
التفسير علي کون اسماء لله توقيفية . والآبة ٠‏ من سورة الأعراف: رنه الآساء 
الحسن...4 لا تدلّ على هذا المعنئ ؛ ولكنه لم يبد رأياً فقهّياً في الالء ةا 
الفقه . فأضاف قائل: 

«الاحتياط يقتضى بالاقتصار على الأسماء الئى وردت فى الكثاب والستة فى مجال 
تسمية الله سبحانه ا إذا كان القصد مجرّد ا وإطلاق لقفظى دون ا فار 
e‏ 


أا المرحوم الكلينى فى المجلّد الأول من أصول الكافى ‏ فقد نقل روايات عديدة في 


. تفسیر الکبمر؛ ج ۵ س ۰ لکن بعضاً من هذه الصفات قد ورد في بعض الأدعية ؛ وسمنوعيتها غير ثايتة‎ .١ 
9۳ مجمع البيان. ج جس‎ .۲ 

۳ بسار الأتوار, ج ٤‏ ص ۲۰۹. 

.٤‏ تفسیر المیزان. ج ۸ص ديل الآية ٠۸٠١‏ من سورة الأعراف. 


معرفة صسفات جمال وجلال اله سپحانه ۳ 


باب «النھی عن الصفة بغير ماوصف به نفسه تعالى» يُشَنتَحٌ منها بان أسماء الله توقيفية . 

من جملتها ماورد عن الإمام موس بن جعفر لا قال :ان اله أعل أل وعم من 
أن يلوه صفتد» فصِفْرة با صف ب هتفه كرا عا وي ذلاقه . 

وورد في حديث آخر عن الإمام أبي الحسن ا في جوابه للمفضل عندما سأله عن 
بعض صفات اله قال ا :لا جاوز ما ف الفران» 1 

وكذلك فى الحديث الذى كتبه الامام الصادق لل لبمض اصحايه «فاعلم رحمك لله - 
أن المذهب الصحيح فى التوحيد ما نزل به القرآن من صفات اله عر وجل فائف صن اله 
تعالى البطلان والتشبيد. فلا تي ولا تشبيه» هو اله الثابت الموجود تعاللى اله عتا يصفه 
الواصقون ولا عدوا القرآن فتضلر! بعد البيان» . 

يسنج من هذه الرواپات وأمثالها پان تيثيمية اله بغير ماورد فى الكتاب والسُنَة فيد 
اشکال؛ واستعمال أصل البراءة لاٹبا تا اھا ا بأسماء آخری لا یخلو من الاشکال 
أيضاً » فالأحوط عدم استعمال أوصافةأسياة خر غير الأوصاف والأسماء الثابتة في 
الشريعة المشدسة. 

ويُستدل أحياناً ببعض الآيات القرآنية أيضاً وثبات كون أسماء اله توقيفية »ما ورد في 
قصة نوح لا عندما خاطب سبحانه وتعالى المشركين حيث قال : انى فى أساءٍ 


يئوها أن وباو گم ما نَل اله متا من شلطان). (الأعراف / )۷١‏ 
س ۳ 
وكذلك قال فى سورة يوسف فى قصّة نوح لا: متا عدون ِن دونه إل آمتاء 
يئوها َنم وآبتاؤ کم متا أنرَل اف بہتا ِن سُلطان». (یوسف / )٤١‏ 
ا 


ولكن دلالة هذه الآيات على المقصود لا تخلو من ضعف. لان المراد منها نفى الشرك 
وعبادة الأصنام وتسمية الأصنام بالآلهة ‏ فهى لا تدل علي أن أسماء الله تو قيفي ولا يجوز 


1 اصول الكافي. ج س ۲ج 1 
.٣‏ المصدر السابق ,م ۷ 
. المضسدر السابق» س Tee‏ ا 


4 تفحات القرآن / الجزء الرابم 


تعدیها. 
وقد استدلوا أيضاً بان التسمية فرع من المعرفة ؛ والمعرفة فرع من الأدراك . وبما أننا لا 
ندرك كنه ذاثه وصفاته المقدسة. فان الطريق الوحيد لتسمية ذاته المقدسة هو الله سبحانه , 
افا 
ونختم هذا البحث بمجموعة من الأبيات الشعرية التي ردت على شكل أرجوزة في 
كتاب معارف الأئئة فى هذا المجال حيث تقول : 
وَالرَقف مَشهورٌ لدى الأصحاب والعسقل يسستحينة في الباب 
فإف الوصيف فرع الَعرفة والح فى العرفان ماقد وَصَفَّه 
دون لا يسصدق الازيه َل جُرئة لا ومن التشبية 
وَيَارَم الول بغي ايلم .ر مغ ققد شلطانِ عليه علمي' 


EHA 


.۷٤١ معرفة الاأنتة, ص‎ ١ 


تمهید : 
بلاحظ في الآيات القرآنيّة والروايات الاسلاميّة تعبير تحت عنوان الأ سماء الحستى» . 
وهذا العنوان جاء في القرآن بشکل مجمل لکتّه ورد في الروایات بشکل فصل وهذه 
الأسماء تدل بأجمعها عل صفاته . ونظراً لکون جمیع آسمائه وصفاته حُسنی :فان انتخاب 
هذا العنوان يدل على امتياز هذه الأسماء. 
ولكن من أبن تنبع هذه الخصوصيّة ؟ هذا ما سنوضحه بعد تفسير الآيات والروايات 
التى وردت فى هذا المجال ؛ فلنتوجه الان الى القرآن ونتأمل خاشعين فى الآيات القرآنية ' 
ا ۰ ۰ 
١و‏ الآثاء اخس قادو وما ودروا الذِينَ يدون فى آنمتانيي. 
١‏ (الاعراف / )۱۸٠‏ 
۲ دقل اذعوا الله أو اذعُوا الأمدن أا متا تدعُوا قله الأشتاء المشى4. 
(الاسراء / )١١١‏ 
۳ال لا إلة إل هر لَه الأشتاء المحشتى». (طه /۸) 
هر اله اتال لار الْصَور له الآساء الحشى). (الحشر )۲٤/‏ 


ججح الآبات وتفسيرها 
أسهاء الثه الخاصضة : 
لقد تقدم تفسير الآية الأول فى البحث السابق » وخلاصته أتها حذرت الاس من 
تر يف أسماء لله عيث تقول : وله الأمتاء اخس ادعو ما وَذرّوا الذي يدون في 
آستائه4. ۰ 


A‏ نفحات القرآن / الجزء الراب 


وأشارت الآية الثانية أيضاً إلى تعلل المشركين الذين كانوا يشكلون على رسول الله فى 
تسميته لله تال بأسماء متعددة وخاصة اسم الرحمن الذي كان غير مألوف عند المرب 
المشركين آنذاك . مع أنه کان يدعوهم للتوحيد فالآية تقول : «قلٍ اذْعُوا الله أو اذْعُوا 
الأحمن أا ا تدعوا قله الأستاء الحسشي»4. 
6g‏ 


وصفت الاب الثالئة الباري بالخالقية والمالكيّة وتدبير عالم الوجود والعلم والاطلاع 
على الظاهر والباطن . حيث قالت : «اله ا إلدة إل هو لَه الأماء الحسى». 
أجل فهو سبحانه بامتلاكه هذه الأسماء والصفات الحسني التي لا نظير لها يليق لمقام 
الألوهيّة والربوبية ولا أحد يليق لهذا المقامسواه. 
Eê‏ 


وأخيرا فقد وصفت الآية ار ابا ورهار بحيوايي رث العالمين بأوصاف متعددة. 
بعد أن وصفته الآيات التى سبقتها بأ كثر من عشرة أوصاف. فقال : هو اله الال البارى 
الْصَوْر لَه الأساء الحسر!». 

ودا رمان ا راف ت اح ل مروا فان ت و 

ونستلتج من مجموع هذه الآيات أن الأسماء الحسنى كناية عن صفات الجمال والجلال 
الخاصّة به سبحاته ء والذي يعبر كل واحد متها عن كمال متميز أو تنفي عله سبحانه ثقصاً 
معيكا ء ؤهى ليست تسية بسيطة وغادهة :وقد انمكست هذه الأسناء والصقات فى معدلف 
الآيات فر آنه وصارت محل اعتماد. ٠‏ 

ولننطلق الآن لبحث هذا الموضوع ونرى ما هي الأسماء الحسئى ؟ هل هي محدودة 
عددیاً ؟ وإِن كانت كذلك فکم عددها ؟ 

ئ 


أسماء الله العستي والاسم الأعظم ۲۹ 
تو وشات 

١‏ هاهي حقيقة الأسماء الحسنىة 

وكما أشرنا سابقاًإلى أن جميع أسماء الله حسثى» لذا فإِنٌ هذا التعبير يشمل جميع 
السا الإلهيّة. وكما ورد فى سيب نزول الآية الثائية من بحغنا هذا (الآية ٠٠٠١‏ من سورة 
الإسراء), فقد تقل بأتّها تزلت عندما سمم المشركون رسول لله يقول: يا الله يارحمن ! فقالوا 
باستهزاء: أله ينهانا عن عيادة معيودين لكل التخب لنفسه معبوداً اخر... فنزلت هذه الآية 
في تلك اللحظة ودحضت ظن التعدد هذاء وقالت : بأنٌ هذه أسماء حسنىٰ مختلفة شير 
بأجمعها إلى الذات الالهيّة المقدسة الواحدة. 

لذا فن هذه الأسماء بأجمعها تعبيرات مختلفة تحكي عن الكمالات اللامتناهية لتلك 
الذاث المقدسة الواحدة وقد عبر عنها الشاعن بقوله : 

اراتا شق وَحُستك وَاجِد كل إل ا3 ا لجال بشي 

ويُستنتج من العبارات التي وردت فى يات القران الكريم أن جميع أسمائه هي 
مفردات من أسمائه الحستى : وله الاساء السستي فادعوة ماي (الآية الأولى من بحننا). 

والدليل علي ذلك واضح أيضاً لان أسماءه «عز وجل» ا تعبّر عن كمال ذاته (کالعالم 
والقادر) أو عن نزاهة تلك الذات الأحدبة عن أي لون من النقص (کالقدٌوس) أو تحكي عن 
أفعاله التي تعكس فيض الو جود من جهات مختلفة (كالرحمن والرحيم والخالق والمدبر 
والرازق). 

وتعبير الآيات أعلاه ء الذي يدل على الحصر. بين بان الأسماء الحسني خاصة به 
DN‏ الوجود هو عين الكمال 
والكمال المطلق » لذا فالكمال الحقيقى من شأنه وخاص به وكا ما سواه ممكن الوجود 
ومحض الحاجة والفقر . ۰ 

وهنا يتبادر إلى الذهن السزال التالى . وهو: أن الروايات الشريفة ذكرت كما سنشير 
اليه في البحث القادم -عدداً معيناً للأسماء الس كا شو الان تراسا 


f‏ نقحات القرآن / الجزء الرابح 


الجس لا يشمل جسم الأاساء الالهيدة بل يشل فسا متها فما معان ذلك 

فى الإجابة عن هذا السؤال نستطيع القول: إن السبب فى ذكر عدد معيّن من الأسماء 
والصفات قد يكون لبيان أهميتها لا انحصارها . مضافاً إلى أن الكثير من الأسماء الالهيّة كما 
سيتضح في البحوث المقبلة تشبه الأغصان الأصاية الرئيسة ؛ والبقية تنشعبٌ منهاء فمثلاً 
نلاحظ أن (الرازق) فرع من صفة الربٍ (أى المالك والمديّر). 

وهكذا حال بقية الأوصاف من قبيل (المحيي الا 

ويسيد دا أن تون الأساء ال ذات مفهوم خاص في الشرع (أي لها حشيقة 
شرعية). بل هى اصطلاح لغوي يشمل جميع الأسماء والأوصاف الإلهية . 

وتعبير القرآن الكريم ب: وله الأسمتاء اخس قَادعُوة بجا) هو دعوة -في الحقيقة إلى 
ترك الالحاد وتحريف هذه الأسماء كسيىيالاصنام بأسماء لله أو دعوة إلى اجتناب 
تسمية الله بالأسماء ذات المفاهيم اللمز وة اقاس والخاصّة بالمخلوقات . أو هو إشارة 
إلى عدم تنافى تعدد الأسماء الجسنى مح رخدانية ذاته المقدسة أبداً لأن تعد الأسماء 
ناجه عن قصر نظر تنا لادراك لی الگمال المطلی: قاخیاناً ننظر من زاویة اطلاعه على كل 
شيء فنسميه (بالعالم) وأحیاناً اخری ننظر من زاويسة قدرته علیٰ کل شيء فنسبه 
(بالقادر). 

وعلي أيه حال فان جميع القرائن تدل على أن جميع الأسماء الالهية المقدّسة حسنى 
بالرغم من أن بعضها ذات أهميّة خاصة. 

wag 


۲ عدد الأسهاء الحسلنئ وتفسيرها 
درت زوايات عديدة مقر هن مضادذر الية وأهل الشلة أن عة الاسام الي 
تسع وتسعون اسما » ومن جملة هده الروايات رواية مشهورة عن الي 0 أنه قال :ران له 


أسماء اله الحسنى والاسم الأعظم ۳۹ 


تسعاً وتسعين اسما .. مائة الا واحداً - م نأحصاها دخ ل الجة . آنه وث يحب الوتره '. 

وفي رواية خر منقولة في توحيد الصدوق بنفس هذا المضمون (مع اختلاف طفيف)؛ 
عن على 3 أن رسول الله ب قال :هي اله . الألةء الواحد. الأحدء الد . الل 
الآخر. الشميعء ادير اقامر. الع, ا علل» الباق اتیدیځ, اتیاری. اکر م الاشر. 
الباطی. الع الحكي. الغليح. الخليح, الحفيظ . الح الحسيب. الحميد. الح اقرب . 
الرحم. الرحيم. اڌار اثرزاق» الرقيك» الرؤوف. الزائ الشلام. المومن. الهيمن. 
العزير, الباز, العتكير» الشيد. الشلبرخ. الشهيد. الاد لقاع الشاطر العدل. الف 
الغغرر. الغْلء القيات اقاطر ارد القعاح» الالء القديم» الماك » اشد وش. القوي 
الريب القريم. اقاب البايد . كاضي الحاجات , المجيد» العولى, الالء الفحيط. 
ابي القت الغص ور . الريم. الكييز الكافي .كاشف الط ال وز » الشوئر» الوهاب. 
اللاصم الراسع» الوذ رد الهادي» الراقي: الوكي ل رارت , الإ . اتباعك » التواب» الجليلء 
الجواد. الخيير. الال . عي راص رين ٠الديان‏ القد كاز الغشيم, الطيف . الشافي» ". 

والجدير بالذكر هو أن إحصاء وعد ناء التسى و تافظها باللسان لابعنى ان يکون 
سپباً في دخول الجنة بدون حساب» بل يعني معرفة محتوي هذه الأسماء والايمان بها 
فلاب أن يعرف الانسان اله بهذه الصفات الالهيّة . فضلاً عن التخلق بها .أي أن شع في 
وجو ده شعاع من علم لله وقدرته ورحمته ورأفته وغيرها من الصفات . لان التخلق بهذه 
الصفات الكمالية يلازم الايمان بها. 

وقى رواية أخرئ في توحيد الصدوق عن الامام علي بن موسى الرضا ا عن آبائه عن 
علي بن أبي طالب 4 أنه قال : قال رسول الله 146 :« ف عر وجلل ر ا من 
فاه بي اشخان غه ر تاها دغل اة : 


EY )عن صحيح البخاري ومسلم ومسند أحمد وسن الترمذي‎ 1٤۷ص‎ ٣ تفسير الدر المتثور (ج‎ ١ 

. توحید الصدوق» ص ۱۹٤‏ باب أسماء اله تعالى). م ۸ وتلق الائتیاہ الی أن ” عادد الأسباء المنكورة قى 
الحديث أعلاء مائة أسم ولكون لفظ الجلالة (اله) جام لجميع هذه الصفات فإنه لم د س وخاز عدو الا 
الحسى تما واتسعين اسما . وقد وضع اليعض اسم الرائي يدل الرؤوف . 


ااا نفحات القرآن / الجزء الراب 


يقول المرحوم الصدوق بعد ذكر هذه الرواية : «المتصود من احصائها هر الاحاطة بها 
ومعرفة معانيها لا عدها ". 

والجدیر بالذگر اوعض الروايات ذكرت الأسماء الحسنى بأ كثر من هذا العدد . حقى أ 
في بعض الأدعية كدعاء الجوشن الكبير قد بلغت الأسماء المقدسة المذكورة فيها الألف. 
ولا تنافي بين هذه الروايات ء لأنه كما ذكرنا بن النسع والتسعين المذكورة تشير إلى 
الأسماء والصفات الأكثر أهميّة وخصوصية. وذكر المرحوم الصدوق «ره» فى كتاب 
«التو حيد» شرحاً مفصلاً حول سير هذه الأسماء التسعة ا ا 
مختصرة لتكملة هذا البحث وزيادة المعرفة بحقيقة هذه الأسماء والصفات : 

| - ۳ = اه واله»: أی (الجامع لجميم الكمالاث). وهو المستحق للعبادة , والذى لا 
يستحق العبادة الهو. 

۳ £ د «االواحد الا حد»: أنه واحباقی داته لیس له أجزاء ولا شبيه ولا نظير ولا مثيل. 

۵ -االصمد»: السيد والمصمود يتأي البقظوط في الحوائج, الغتى عن گل موجود. 

1 ۷ اڈ ول وا خر: أنه اکا و اتر یر اننھاء, وبمبار: اخری: الذات 
الازلية والأبدية. 

۸ «االسميم»: المحيط بجميع المسموعات . 

۹ #العسير»: المحيط بجميع المبصرات . 

+ -«اتقدیر»: القادر على کل شيء. 

۱ -«القاهر»: الذي انقاد له کل شىء وخضع لأوامره. 

۴ «العلي»: ذو المنزلة والمقام العالي الرفيع. 

۳ الأ على»: الغالب المنتصر, أو المتسلط على كل شىء. 

4 س «الباقي» الذات الباقية التي لا تفنى. 

٥‏ -«البديع»؛ أي مبدع ومحدث كل شىء فى عالم الوجود من غير مثال واحتذاء. 
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17 -«الباريم»: باريء البرايا أى خالق الخلائق. 
۷ -الاکرم»: بمعنی أ کرم الكرماء . 
۸ اشام وهو الظاهر بذاته وبایاته التي هي شواهد علی قدرته وآثار حکتد 
وبیثات حجند . 
۹ د «الیاطن»: الذى لا حيط بكنه ذائه الأفكار والعقول. 
٠‏ _«الحي»: الفعال المدبر . (ذي العلم والقدرة). 
۲١‏ «الحكيم: الذى تكون كافة أفعاله صحيحة وثابتة ومنزهة من الفساد. 
۲ - «العايم»: العليمٌ بنفسه » العالم بالسراثر المطلمٌ على الضمائر الذى لا تخفى عليه 
خافية ولايعزب عنه مثقال ذرة فى السماء والأرض. 
۴ -«العليم»؛ المُمهل الصبور عمن عصام الذى لايعجل عليهم بعقوبته . 
٣١‏ -«الحفيش»بالذى يحفظ المخلوقات وبر عنها البلاء . 
١‏ «الحتى»: معناه الصامد الدائم الاب والصسعكم ذر الحفيقة والواقع. 
«فهو الحقيقة المطلقة وماعداهسكاري)ه 
_ «الحسيب»: المحصى لكل شىء العالم به الذي لا يخفي عليه شسيء مسن أفعال 
عباده. والمحاسب والمكافيء لهم على أعمالهم. 
والکافی «واله حسبی وحسبك. أ يکافینا» . 
۲ -الحميد»: وهو المحمود المستحق لكل حمد وثناء. 
«الحتى» العام المطلع أو أنه اللطيف بالآخرين والمُحسن إليهم. 
۹ -«الربي»: أي المالك والمدبر والمصلح. 
۴١‏ -«الرحمن»: معتاه الواسع الرحمة الذى شل عباده بالرزق والانعام واأرحمة. 
۳١‏ سرحي الدي خصت رحمته المؤمنين وشملتهم. 
۳ -«الذار ئه الخالق. يقال : ذرأً لله الخلق وبرأهم أي خاقهم . 
۴۴ زىء الشامل بالرزق كافة العباد, محسنهم ومسينهم. 
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۴ -«الرقي»: أى الحافظ . ورقيب القوم. حارسهم. 

۵ - ار وت»: أي الأرحيم العطوفء «وقد يرئ البعض أن هناك اختلافبين الرأفة 
والرحمة. فالرافة شاملة للمطيمين. والرحمة شاملة للمدنبين». 

7 -«الرائى»: معن المبصر والمطاع العالم. 

۷ ىاشلا م». مصدر السلامة ويلبوع فيض كل سلامة. 

- «المرمن»: المحقق والمصدق وعده والذى أياته وعلاماته وعجائب تدبيره 
ولطائف تقديره سبباً لايمان القلو ئ الأفئدة بذاته المقدسة, والذي آمن عباده من الظلم 
والجور؛ وأجار المؤمنين من العذاب. 

-#الميمن». الشاهد الناظر أو الأمين والحافظ لكل شىء. 

4٠‏ «الجار»ء أي القاهر الذى لايالالذي تعجز الافكار عن بلوغ عظمته . والذى 
يصلح الأمور بارادته الثافذة. 

١‏ -«المتكبر»: مأخوذ من الكبر ياتتو هوات للتكبر والتعظم ء فلا شىء أ كبر منه. ولا 
تليق الكبرياء إل به. 

۴ £ -«االسيد»: معناه العظيم الأعظم وهو الملك الواجب الطاعة. 

۴ -طالسبوح»: معناه المنزه له عن كل عيب ونقص ومالا بنبغي او 

٤4‏ -دالشهيد»: أي الشاهد والحاضر فى كل مكان صانعا ومديراً. 

۵ £ «الصادت»: ای وا ی واب من يفي بعهده. 

٦‏ 4 -«الصانع»؛ معناه أنه صانع کل مصنوع وخالق کل مخلوق ومبدع کل بديع. 

4۷ -«الطاهر»: وهو المنزه عن الأشباه والأنداد والأضداد والأمثال والحدود لان كل ما 
عداه حادث ومخلوق وعأجز من جميع الجهات . 

۸ -«العدال»: القاضى وهو الحاكم بالعدل والحق المطلق. 

E 44‏ المحو كقوله تعالي : عقا ال عَنْك 1 أذْنّث ل4 


1 خف انه ٹیس في كام العرب لفظ على وزن ول إل شوح وقد وس. ومعتاهما رحد . 


أسماء الله الحسئى والاسم الأعظم ۳9 


أى محا الله عنك إذنك لھم ء فهو تعالی يمحو ذنوب عباده. 
ءه -«المور»: أى الغافر والغقار وأصله فى اللغة التغطية والستر . 
أ اش ی۸ الفنى بنفسه غير محتاج سوا والغنى عن الاستعانة بالآلات والادوات 
۴ -اشیاٹ۲: 6 المغيث والشنجد. سمى به EE‏ 
٣ه‏ افاضم الخالق. فطر الخلق ی خلقھہ وابدداً صاعة الأشياء وابتدعها فهو 


ےت سے اسردم المتقرد بالر ہو بیة والأمر دون خاقد ومعلی ثار: أنه المو جود المطاة لك 
موجود سواه, 


۵ -#التتناح»ء الحاكم ومنه قوله عز وجل في الآية ۸٩‏ من سورة الأعراف:«وأيْت َي 
القَاتحيب4. الذى يحل عقد المكارء والمشاكل. 

7 -«افالی»: مشتق من الفاق وهو الشق :فی اإلحبَ والنوی فخرج النبات من أعماق 
الأرض,. وأخرج الأجنة من بطون الأمهات. وفلق/الظلام فانبلج عنه الصبح المنير وخرق 
حجب العدم بخلقه للموجودات. 

۷ د #اقديم»: وهو المتقدم للأشياء كلها بلا أول ولا نهاية. 

۸ -«املاف»: أي مالك الملك قد مَلكَ كل شىء الحاكم على الكون, 

۹ افم الاه والقد هي اتير وار یه عن کل عيب أو تقص. 

٠‏ «التمويي»: وهو المقتدر بلا معاناة ولا استعانة الذي لايحتاج إلى معين في أفعاله. 

1١‏ -«القريب»: معناه المجيب فهو أقرب إلينا من كل شىء» يسمع كلامنا ويجيب 
دعاءا. 

۴ تقوم آی القائم بذاته الذي يقوم به غیره. 

۳ -«اقابض». الذى يتوفى الأنفس يقال للميت: قبضه اله إليه ومنه قوله عر وجل في 
الآيتان ٤٥‏ و ٤١‏ من سورة الفرقان: 4 جَعَلنّا الشمسش عليه دلیلاً ٭ م قبضتاء لينا بضاً 
يسيرأًه. فالشمس لا تقبض بالبراجم وله تبارك وتعالىٰ قابضها ومطلقهاء وهو تعالى الذي 
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٤‏ -«الياسط»: يقابل القابض فهو المنعم المتفضل الذي غمر الوجود بفيض رحمته. 
وقد بسط على عباده فضله واحسانه واسیغ علیهم نعمه. 

9 -«قاضي الحاجات»: معتاه مشتق من القضاء ؛ ومعنى القضاء من الله عر وجل على 
ثلائة أوجه: فوجه منها الحكم والالزامء والثانىالإخبار والثالك الاتمام كقولك قضي الله 
حاجتی أي اتم حاجتی على ما سألته , وهنا بشن قاد اا الخلق. 

7 -«المجید»: ی الکریم اا ا والعظمة. 

۷ -«الموس»: الناصر والمشرف. 

۸ م #الان»: وهو المعطى المنعم» وواهب التعم. 

۹ المح المحيط بالأشباء والعالم بها كلها. 

٠١‏ -طالمبين»: البادية اثار قدرته فی کل مکان. والظاهر حکمه فی عالم «التشریم» 
و«التکوين». 

۷۱ -#القيت»: أى الحافظ والحارس والحامى.: 

۳ ب «المصرره: اسم مشتق ن التصیویر يصر ر الصور فى الأرحام کف يشاء الذى 
یهب للخلق صورهم. 

۳ «الکریم». العزیز ومعنیٰ ثان أنه الجواد المتفضل . 

4 -الكبير»: معناه السيد العظيم ويقال لسید القوم كبيرهم والکبریاء اسم التکسبر 
والعظمة. 

-«الكافي»: اسم مشثق من الكفاية ‏ الکافی عباده وکل من توکل عليه كفاه ولا 
يلجئه إلى غيره. 

۹ ~ «كاشف الفضر»: المفرٌ ج دافع البلاء والهم والغم يجيب المضطر إذا دعاه ويكشف 
التو 

۲۳ فار تر»» معتاه الفرد وليس له نظير أو مماثل . 

۷4 -#اور»» معنا المنير كقوله تعالى في الآية ۵ من سورة الدور: طا نور المارّات 
والأژض» أي منير لهم وآمرهم وهاديهم. 


ج 
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۹ ال وهاب»: من الهبة » يهب لعباده ما يشاء ويمن عليهم بما يشاء . 

. والنصرة حسن المعونة‎ ١ ب ااتاصر»: اللصير‎ 4١ 

|۸ -«الواسه»: أي الغنى والسعة الغنىْ . فهو الواسع الغني عن كل شيء. 

0 E a AF 
بمعليئ غافر أي بود عباده الصالحين ويحبَهم والود والوداد مصدر المودة.‎ 

۸۴ -«الهادي»؛ ومعئاه. المرشد عباده للحق والعدل. بل الهادي لكل موجود في غالم 
الخليقة وكل ذي عقل فى عالم التشريع. 

ال وفي»: معناه الذی یفی بعهده ومیثاقه. 

۵ -«الوکیل»: المتولی ی القائم بحفظنا ومعنیٰ ثان أنه المعتمد والملجاً. 

۹ «الوارتف»: معناه اَن کل من ملّکه الہ شیئاً موت ویبقیٰ ما کان فی‌ملکه ولا یملکه 
الا الله تبارك وتعالی. 

۷ -ال»: الصادق » يقال: بر با يمين فلان إذا إصدقت وأبرها الله أى أمضاها على 
الصدق »كما يعنى المحسن الواه: 

4 -«الباعث»: أي أنه يبعث من في القبور ويحبيهم يوم القيامة وینشرهم للجزاء ومنهہ 
الائبياء. 

۹ - التتواب»ء معناه أنه يقبل التوبة ويعفو عن الحوبة إذا تاب منها العبد. يقال: تاب 
المبد إلى الله عر وجل فهو ثائب إليه وتاب الله عليه أي قبل توبته فهو تواب علبه. 

٠‏ -«الجليل»: السيّد يقال لسيد القوم جليلهم وعظيمهم وجل جلال اله فهو الجليل 
ذو الجلال والاكرام. 

١‏ ۹ -فالجواد»: المحسن المتعم الكثير الانعام والاحسان. 

۴ -«الخبير»؛ العالم المطلع. يقال لي به خبر أي علم ‏ فهو المطلع على بواطن الأمور 
والأسرار والاعلان. 

٩۴‏ -والخالى»: الخلاق, والخلق فى اللغة تقدير الشيءء خلق الخلائق لاء وا 
الخلق» والجمع الخلائق. 
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4 - «خي ر التاصرين», معئاه أنه فاعل الخير إذا كر منه سمي خيراً توشعا. فنصر ته 
خالية عن العيب والنقص ولا حد لها. 

4 «الديان»: وهو الذى يدين العباد ويجزيهم بأعمالهم . والدين الجزاء. 

7 -«ااشكور»: معناء أنه يشكر للعبد عمله وهو المخسن إلى عباده المنعم عليه 
بأقضل النعم . 

۷ -العظيم»» السيد ومعلى ثان: أنه يو صف بالعظمة لغلبته على الأشياء وقدرته عليها 
ومعنیٰ ثالٹ: آنه عظیہ لان ما سواه کله له ذلیل خاضع فهو عظيم السلطان. 

۸ - «اللطف»: أى أنه لطيف بعياده؛ يار بهم ملعم علبهم ومعلئ آخر أله لطيف فى 
تدبیره وفعله , ۰ 

۹ -«الشافي»: معناه معروف وهو من الشغاء الشافى من الأمراض والالام والأوجاع '. 

RL 


كان هذا مجموع الأساء التسعة والتسعي ن الغبر ها فى الروايات الاسلامية بالأسماء 
الحسنئ» لكنّه وكما أشنا سابقا إن تعبير الروايات حول هذا الموضوع ليس واحداً. 

ونذكر مرة أخرئ بان قسماً من هذه الصفات تعب عن كمالات الذات الالهية المقدسة 
(صفات الجمال), وقسماً آخر ينرَءٌ ذاته المقدسة عن أي نقص أو عيب (صفات الجلال) 
وقسمٌ كبير منها مشتقة من أفعاله (صفات الأفعال). 

نضيف إلى ذلك أن قسماً من هذه الصفات متقاربة مع بعضها من حيث المعنى » على 
الرغم من التفاوت الظريف والدقيق الموجود بينها فى الغالب. 

1 


. (بالاشافة الى تلاسر ری مستقادة من كب اللو مي والمشسر ینا‎ ۲٢۷-۹۹۵ تو حید الصدوق. س‎ ١ 
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۳ أي واحد منها اسم اله الأعظم + 

تناسباً مع بحثنا حول الأسماء الحسنى تنكلم حول الاسم الأعظم أيضاً. 

قد ورد التأً كيد فى روابات كثيرة على موضوع «اسم الله الأعظم» ٠‏ ويستدتج منها أن من 
دعا الله باسمه الأعظم استجاب له ولب حاجته . لذا فقد ورد فى ذبل بعض هذه الروايات : 
«والذي تفس بيده اغد ستل اثه باسمه الا عشم الذي اذا مسقل به أعطاه وإذا دعسی به 
أجاب» أ . وتمابير أخرى من هذا القبيل ء وكذلك فقد ورد في الروايات بأنٌ(أصق بن 
برخیا) -وزیر سلیمان ا . الذی جاء بعرش بلقيس من اليمن إلى الشام بلمحة صر ؛ كان 
يعرف الاسم الأعظم ". وكذاك (بلعم بن باعورا) عالم وزاهد بني اسرائيل الذي كان 
مسنجاب الدعوة _كان يعرف الاسم الأعظم أيضا". ۰ 

وقد نقل العامة المجلسى روأياث ليرول الاس الأعظم واي الأسماء هو من بين 
أسماء الله الحسني' لا مجال اکر ها هلا ققد ورد ن الامام الصادق ا أنه قال : ماسم اله 
الأ عظم مقلع ف يأ الكتاب» ". 

وكذلك مانقل في بعض الرو امات اع مالساد هة انه قال : «بسم اله الرحمن 
الرحي مأقر ب إلى اسم أله الأ عم من سواد العين إلى بياضها» . 

وقد ذكرت الروايات وآيات فرآنية أسماء مغدسة أخرى من أسماء الله والأسماء 
الحسنى يفوق بعضها البعض الآخر من حيث المعنى ‏ (ولزيادة الاطلاع راجع الجرء الثالت 
والتسعين من كتاب بحار الأنوار). 

لكن محور البحث هنا يكمن فى أن الاسم الأعظم هل هو كلمة» آم جملة ‏ أم آية قرانية 
معينة ؟ وهل هذ التأثيرات والقدرة كامنة فى الألفاظ فالخو يدون فا ر اا 


ا 


بحار الاتوار ج ۹۲.ص ۲۲۲ 
۲ سفینة البحار: ج ۱. ص ۲۳+ وحار الآنوار, ج ۱٤‏ ص ٠١۳‏ 
۳ بحار الاتوار, ج ۱۳ س ۳۷۷ 
بار الاتوارء ج ۹۰ ص ۲۲۳ 
۵. بحار النوارہ م ۴١‏ می ۳۷١۱۷‏ 
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تأثيرها ينبع من صياغتها اللفظية إضافة إلى حالات وشروط خاصّة بالشخص الذي يرفع 
يديه بالدعاء من حيث النقوى والطهارة وحضور القلب » والتوجه الخالص له . وقطم الأمل 
عش سواه والتوكل الكامل على ذاته المشدسة؟ 

أم أن الاسم الأعظ ليس من سنخ اللفظ ؟ وما استممال الألفاظ إلا للإشارة إلى حقيقنها 
ومحتوأهاء وبتعبير خر فإِنٌ مفاهيم هذه الألفاظ . يجب أن تنفذ إلى روح الإنسان فيتخلق 
بمعناها حت يصل إلى مرحلة من الكمال بحيث يصير مستجاب الدعوة بل يمكنه_ 
بالإضافة إلى ذلك-أن يتصرف فى الموجودات التكوينية باذن الله . 

من هذه الاحتمالات الثلاثة » يستبعد جدا أن يكرن لهذ الحر وف والألفاظط آثر پدون أن 
یکون لمحتواها ولأوصاف وحالات الشخص دخل في الموضوع» ومع أنه ورد في بعض 
القصص الخرافية التي نقلت شعراً ونثراً في پغض الكتب من أن عفريت الجن كان يستطيم 
الاستيلاء على عرش سليمان وأداء أعثاله عن طريئ معرفته بالاسم الأعظم !فان مثل هذا 
الور عن اسم الله الأعظم بعيد جدا عر ريج التتليمات الاسلامية » علاوة على هذا قار 
نفس قصة (بلعم بن باعورا). التي سرت ع أندتتقه الام الأعظم بعد أن انحرف عن 
النقوئ والطريق الصحيح . ندل على أن لهذا الاسم علاقة وثيقة جِداً بأوصاف وحالات 
الداعى ء لذا فالاحتمال الصحيح هو أحد التفسيرين الأخيرين أو كلاهما. 

يقول العامة الطباطبائي 4# في تفسير الميزانء بعد أن أشار إلى مسألة الاسم الأعظم : 
ا اا فیا الأعظم خصوصا مؤثرة في عالم الوجود وتعد وسائطاً 
وأسپابا لنزول الفيو ضات في هذا العالم إل أن تأثيرها منوط بحقائقها لا نفس ألفاظها التي 
تدل عليها ولا يمعانيها المرسومة فى الذهن» ". وهذا الكلام يؤيد أيضاً صحة ما ذكرنا. 

وتوجد نقطة جديرة بالالتفات أيضاً وهي أنٌ هناك تعابير مختلفة للإسم الأعظم في 
روايات هذا الباب . وكل واحد منها حصر الاسم الأعظم بمعنى معيّن. 

فبعضها عدت البسملة أقرب شيء إلى الاسم الأعظم وبعضها حددت اسم الله الأعظم 


أسماء الله الحسنى والاسم الأعظم ١‏ 


س ذكر هذه العبارات :«بس م اله الرحم ن الرحيم لا حول ولا قرة إلا باه العل ي العظيم» مائة 
رة بعد صلاة الصبح . 

وبعضها الآخر فى سورة «الحمد» و«التوحيد» و«اآية الكرسي» و«القدر». 

وبعضها فى الآيات الست اللأواخر من سورة الحشر . 

وبالنالي فبعضها الأخر في؛ قل الله مالك لمك إلى قوله : « تررق من اء قير 
جساپ). ( آل عمران /٣۲۔۲۷)‏ 

وغير هذه التعابير '. 

ويمكن أن يكون سبب هذا التفاوت هو تعدد الاسم الأعظم ‏ أو تفوت المقاصد . ولكن 
المهم في الوقت ذاته هو أن طهارة القلب. وخلوص النية » والتو جه إلى الله . وقطع الأمل 
عمن سواه» والتخلق بهذه الصفات هي الني تخا روح الاسم الأعظم . 
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.١‏ پحار الانوارء ج 4 ص ۳۲۳۲+ اصول الکافی. ج س ا 


صفات الله تعالی 


١‏ صفات ذات الله 
)ا صفات جمال الله 
ب) صفات جاال الله 
۲ صفات فعل الله 


یج 


أقسام صفات الله تعالئ 


کما هو المتعارف فان صفات الله سبحانه وتعالی تنقسم إلى قسمین: 

«رصفات الذات» . و «صفات الفعل» . 

وصفات الذات تنقسم إلى قسمين أيضاً : صفات الجمال » وصفات الجلال. 

والمراد من صفات الجمالء الصفات الثابتة له تعالى . كالعلم والقدرة والأزلية والأبدية. 
لذا تسم «بالصفات الشبوتية» . أمَّا صفَآث الجلال فيراد بها الصفات الثى تننزه ذاته المقدسة 
عنها ,كالجهل والمجز والجسمائية وما ها ى بالصفا ت السابيةه . وكلا النوعين 
يسميان بصفات الذات » وبغض النظر ندال انه فهى قابلة الادراك (آی يُمكن 
ادراکها). ۰ 

ويقصد بصفات الفعل الصفات التي لها علاقة بأفعال الله . أی لا تطلق عليه قبل صدور 
فعل منه ؛ وبعد صدوره يتصف بها كالخالق والرازق والمحسي والمسميت . 

ونود مرة ت پان صشات ذاته وصضفات فعله لامتناهية . لأ كمالاتء غير متناهية ؛ 
وكذلك أفعاله ومخلوقاته لامتناهية ولا محدودة أيضأً. 

ولكن مع هذا فإِنٌ قسماً من هذه الصفات يمد أساساً لبقية الصفات . والصفات الأخيرة 
تعتبر فروعاً . وبالالتقات إلى هذه النقطة يمكن القول :بان الصفات الخمس التالية تعد أصلاً 
لجميع الأسماء والصفات الالهية المقدّسة وما سواها تعد شروعاً لهاء وهذه الصفات 
الخمسس هي : 

(الوحدانية» العلم. القدرةء الأرلية. الأبدية). 
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أ) صفات جمال الله 
(العلم - القدرة الأرلبة - الأبدية) 


ونظراً لما قلنا آنفاًء نحاول الأن مرح هذه الصفات الأساسيّة 
اخمس» وها أننا شرحنا الوحدائية سابقاً فإننا سنتعرض إلى شرح 
الصفات الأربع المتبقيّة. 


Be انیج‎ 


١‏ -علم اله الممطلق 


تجهید : 

إن من أهم صفات الله سبحانه ونعالى بعد التوحيد تتمثل فى علمه اللأمحدود وإحاطته 
بكافة أسرار عالم الوجود المترامى الأطراف, وذاته المقدسة فلا تخفي عليه خافية ولا 
شاردة ولا واردة ولا ذرة في هذا العالم الواسع. 

لقد أحاط علمه جل وعلا-بكل قطرة غيث تنزل من السماء ء وبكل زهرة تتفتح في 
أغصان الأشجار» وبكل حب فى ظلمات‌الأرّض. وبكل موجود وكائن حي يسبح في 
أعماق البحار المميشة المظلة وبکل وا بضیء ر ینطفی في هذه السماء الوأسعة » وبکل 
مواج يرج وبهدر على سطح المحيطات “وبکل طف تنعقد فى ظلمات الرحم» وبالتالي 
بکل فکرةٍ تخطر علی بال أحد. 

وعلمه بالأزل والأبد واحد» واحاطته العلمية بملايين مليارات السنوات الماضية 
والمستقبلية كاحاطته بالحاضر ؛ وبحضوره في کل مکان وزمان فلم يبق للبعيد والقریب 
والماضى والحاضر والمستقبل معني . فجميعها متساوية لديه جل شأنه. 

ا التی تنتقٰ من مجموع الآيات القرآنية ‏ والتفكر بها له أثر كبير في 
عقائدتا و أعمالنا. وبعد هذ الاشارة نعود إلى القرآن الكريم لنتأمل خاشعين فى الآيات 
القرانية التالية : 

)٠۳١ / -اواعلمُوا ر اله بل َء عَلبي. (البقرة‎ ١ 

۲ دقل إن وا ما فی دو ركم أو يدوه يَعلعة اله يلم ما ف المأواتِ وَمَا في 
الأرض». (آلعمران/۲۹) 

-٣‏ وهو اله فى المداواتِ وف الأرض يَعلَمٌ ركم هركم ويلم ماتكيرن). 

(الانعام /۳) 


0 نفحات القرآن / الجزء الرابع 


عند مقا العيْب لا يَعلَمُمهَا إل هو ويلم ما فى الب والبطر وما تشفط يِن 
وَرَقَة إل يَعلَمُهَّا و َة ف ظا ت الأرض ولا رطب ولا بابس إل فى تاب مبيني. 

۰ (الانعام / 0۹( 

0 أل يلموا أن اله غلم سرهم وَعَجرَاهه َأ الله عَم العيّوبي. (التوبة /۷۸) 
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ودا إذ فيضن فيه وَمَا يعر أب عن رَبك ين تقال درو فى الأرض ولا ف كايو 

أطقَر ِن ذلك ول أَكبَ إ فى كاب هبيني. ا 

۷ غلم ما بلج فى الأرض وما تفرح بن وَمَا يال من الساءِ وما يعرم فبا وهو 

مَعكُم أن مكنع َا ا ْمَلَو بصي. (الحديد )٤/‏ 


۸-«آل يعم من حل رَه اليف اليري. (الملك / )١٤‏ 
N‏ 

۹- وآ آنا فی الأرض من شجو و أقلام رار ده ِن بعد سَبعة ر ما لَفِدَث 

لمات ان إن الله عریر حک4. (لقمان /۲۷) 


٠١‏ إن الله عندة عِلم الشاعة وال اليو تغ لما نى الأرحام وَمَا تَذری نفس 
اذا تسب عدا وما تدری بفسبأی رض ٤‏ موت إن اله علي خبيري. القمان / )٠١‏ 
١ون‏ رَبك لَيَعلَمٌ ما تن صدورهم وما يُغلنون # وَمَا من عابي به ف السماء 


والأرض إل ف 0 (Ve- E.‏ 
الوريد4. e‏ 
شرح الهف داه : 


«العلم»: فى الأصل بمعنى إدراك حقيقة شىء معين» وهو على نوعين ‏ إدراك ذاث 
الشئ . وإدراك صفات الشىء. والأول يتعدي إل مفعول واحد كقولك: (علفتة). والشانى 
يتعدی إلى مفعولین » کقوله تعالی : «قان علمشُوهنٌ مُومنات). (الممثحنة / )٠١‏ 


صفات جال الله / ١‏ علم اه المطلق أ 


ومن جهة أخری فان العلم على قسمین : لانه تارة يراد منه الجانب الئقلرى) وهو سا 
برتبط بالمسائل الفكرية والعقائدية . وأحياناً أخرى الجانب االعملى) وهو ما يرنبط 
بالمسائل السملية كالمبادات والمسائل الاجتماعية. 

ومن جهة ثالثة أيضأً يُقسَمٌ العلم إلى قسمين :(عقلي ) و(سمعي). فالأول بُشتحصل 
بالدليل العقلى ‏ والثاني من لسان الوحي . وقد ورد فى مقاييس اللغة بان العلم فى الأصل 
بمعنيٰ ذلك الأثر الذي بواسطته يُعرف شىء معين» لذا فقد وردث كلمة (التعليم ) بمعنى 
وضع العلامات وكلمة (العَلَّمْ) بمعنئ الراية . 

«علام»: عل وزن جار -وعلامة كلاهما تعنيان العالم الغزير العلم . 

و«العم»: على وزن قل -ورد بمعنى الجبل الشاهق أيضاً ؛ و(العَيْلّم ) بمعني البحر أو 
البئر الملئ بالمياه. كان هذا مجمل ما قال المختقون حول تفسير كلمة (العلْم ). 
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ججج ابات و تفر ضا 

الله عز وجل عالم بکل شي.ء: 

بت الآية الأولئ بتعبير مختصر وذي معنى أن لله بكل شيء عليم. او ا 
فقالت: «راعلموا أن اله كل ىء عَلب). 

وقد تكرر هذا التعبير والتأكيد, فى أكثر من عشر مَرات فى السور القرآئية السختلفة . 
نفس هذه العبارة أو بعبارات مشابهة لهاء وهو يمثل أصلاً قرآنياً كلياً في وصف عام الله . 

إن هذه العبارة من هذ الآية-التی هی محل بحثنا قد وردت بعد أن ذكرت قسماً من 
حقوق النساء والأحكام الإلهيّة الخاصة بها ء والتى ورد فيها تحذير لذوي الاغراض الخبيثة 
الذين يرومون استغلال هذه القوانين الإلهية بصورة سيئة » وقد بين القرأن هذه الجملة في 
ایات ا أيضاً بعد تذكيره بضرورة التزام التشوى أو أحكام ار أو ذكره لبعش 
الصفات الالهية وما شاكل ذلك کل عذا من أجل بیان هذه الحتيقة »وهي أن الأحكام التی 
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لجميع المتخلفين عنها ‏ الذين يعلم اله أعمالهم ونياتهم من جهة أخرى ‏ والأر التربوى لهذا 
الاعتقاد بالنسية ڪڪ واضح؛ فمن البديهي ن الذي و 4 بان ا 
E‏ 

tu 


پعلم نیاتکن : 

قحدثت الآية الثائية عن اطلاع الله سبحانه على نيّات البشرء وعصلي أسرار جميع 
موجودات عالم الوجود, فقالت: قل إن َه تخفوا ما فى صدوركم أو يدوه يَعلَمه اثثي. 

وكذلك : «وَيَعلَم ما فى السمناوًاث وماق الأرأض». 

فده الية أبضاً حدر الناس س ٣ال‏ 2 کر إتجاز وظاتفهم ومسسۇولياتهم باختادق 
جج مختلفة (كحجة التقية التي وروتد كرا في الايد الى سبقتها) . لأ الذي يحاسيهم لا 
بعلم أسرارهم التى يضمرونها في قلوبهم وما في صدورهم فحسب » بل يعلم جمیع أسرار 


ولقد ورد نفس هذا المفهوم والمعنی فى سورة البقرة أيضأً » لكلنّه _سبحائه قال هناك : 
وون یدوا ما نی انفیکم أو وة اگم به افه. (البقرة / )۲۸١‏ 


ومن المسُلم به هو أن المحاسبة فرع من العلم والاطلاع ‏ وتعبير (صدور) الذي ورد فى 
الآية السابقة بمعنئ النفوس بقرينة هذه الآيةء ثم أن وقوع القلب فى الصدر ووجود علاقة 
وليقة بين ضربات هذا القلب وبين بقاء الإنسان على قيد الحياةء علاوة على أن أي تغيير 
نفسى يثرك أثراً فى القلب» كان استعمال القرآن الكريم فى آياته لكلمة (القلب) كناية عن 
الروح والنفس , 

وبتعبير آخر. فإِنٌ أي انفعال نفسى وروحى يقع للإنسانء من قبيل الميول والاغراض 


صغات جمال الله / ١-علم‏ الله الطلق e‏ 


الحب والبغض. الفرح والحزن, الخوف واليلع؛ الهدوء وراحة البال. الجهر والأسرارء سوف 
تكون له آثار مادية على القلب أولاً ويكون لهذه الآثار ردود فعل من بينها زيادة أو قلّة 
شان اقلت كدو الب ار اضطرابه واختلال في ضغط الدم. كل ذلك استجابة للحالة 
الروحية التي يتعرض لها الاإنسان. 

وبغير ذلك فمن البديهى أنه لا القلب مركز الاحساسات اأروحية ولا الصدر. ولا حتى 
الدماغ. وجميع هذه الأمور ترتبط بروح الإنسان التى ما وراء هذه الأعضاء ولهذا فقد قبل : 
إن القلب قد ياتى ب بمعثئ العقل أحيانا '. 
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يسل السر والجهر: 

الآية الثالنة _علاوة على ما ورد في ااا التيابقة - تتع رض إلى مسألة علم الله ّ 
الانسان بشكل خاص. حيث قالت : وهر افق -المدواتِ وف الأرضِ يفلم سرك 
وَجَهْرَكم وَيَعلم ما كيبن . 

وقد أوضح القسم الأول من الآية حضور الله فى كل نقطة من عالم الوجود. أمّا القسم 
الثانى فقد ذكر علمه سبحانه . والقسم الثالث إحاطته جل وعلا بأعمال الناس وهي بصورة 
عامة انذار لجميع الناس '". 

ومن البديهى أن المقصود من حضوره جل وعلا -فى السموات والأرض لا يراد منه 
الحضور المكانى . لأنه ليس جسماً ليحل بمكان» قحضوره بمعني الإحاطة الوجودية ‏ فهو 
سبحانه قد حاط يكل شیء علماً .وکل شيء حاضر عنده. 

وأمّا معني قوله تعاليٰ «ويعلم ما تكسبون» ؟ فقد قال بعض المفسرين : يانه دليل على 
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اطلاع الله على السر والجهر ' (الباطن والظاهر). وبتعبير خر اطلاعه على النيات القلبية 
والأعمال الظاهرية ‏ وقال الآخرون بأتها إشارة إلى حالات وصفات روحية ومعنوية يبلغها 
الإنسان بأعماله . وعليه فهي ذات مفهوم جديد مغاير لسر والجهر ". 

وقال اخرون أيضا :«الشر هذا بعشل الثيات والجهر بعش الحالات وما تكسبرن 
معتل الأعمال» '. 

إن هذه التفاسير الثلاثة مناسبة كلها. ولكن من خلال تتبع موارد استعمال مادة«كسب» 
في القرآن الكريم إن التفسير الثالث يعتبر أقرب إلى الصواب. 
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عند مقاتم اليب : 

ينت الآية الرابعة سعة علم اله اللإلادوة بابر لطيفة أخرى مع ذكر شىء من 
التفصيل ‏ فقالت أولاً: «وعندة مقا الفيت يغه إل و 

ثم أشارت إلى جوانب من العمب قال ريغم ما ال لبر و: وما مط 
ِن رَرَقَة إل يَعلَمُهَا ولا حَبة فى ظلاتِ الأرض). حى قال في كلمة شاملة ورائعة : ول 
رطب ولا تابس إل نی تاب مبين. 

تعد هذه الية الشريفة من أشمل الآيات القرائية التي تحدثت عن علم الله اللامتناهي 
باسلوب دقیق جداً. 

فابتدأت من علم الغيب إلى ما في البر وأعماق البحر وما تسقط من الأشجار من أوراق. 
ثم الحبات الخفية فى ظلمات الأرض والبرارى والجبال والاأو دية والغابات ‏ التي تسنتظر 
الغيٹ فا اق ا ا ف ي 
تفسیر روح المعاتيء ج ۷ص ۷۹. 


۲ تفسیر السیزان, ج ۷ ص ۹ 
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لو أمعنا النظر فى مفاهيم هذه الآيات وتصورنا آلاف الملايين من الكائنات الحسية 
الموجودة فى البر والبحر بأنواعها العجيبة المذهلة. ولو تصورنا مجبوع أشجار الكرة 
الأرضية مع میم آوراقها وعدد مايسقط متها في کل وم وكل ساعة وكل لحظة . والىكان 
الذي تسقط فيه . وكذلك لو تصورنا مجموع حبوب النباتات التي تنتقل على سطح الأرض 
-بواسطة البشر ء والرياح وأنواع الحشرات والسيول وماشاكل ذلك - وتنتظر دورها في 
ا 2 ا ا ف ا ا ن 
الأمور وبجميع مشخُصاتها وجزئياتها . لأدركنا سهولة إحاطته تعالئ باعمالنا. 

لقد فرت روابات عديدة ؛ منقولة عن أهل البيت 4ة .«ظلمات الأرض» بالرحم 
و«الحية» معني الولد. و«الورقة» بمعلى الأجنة السافطة . و«الرطب» بمعنى النطف التي 
تعيش و«اليابس» بمعنئ النطف التى نموت وثجف. 

وأشار بعض مفشرى هل السنة كالالوصى قى ركتابه (روح المعائي) إلى هذا الحديث 
بتعجب» واعثره عل خلاف ظاهر الت 1 

صحیح أله وبالنظرة الأول یشیم اهر لبذ اناير إلى حبّات النباتات ء لكن 
الحديث أعلاه أشار إلى مفاهيم تستنبط من هذه الآية بالدلالة الالتزامية . لأنه لا يوجد 
تفاوت جدري بين النطفة والحبة . وهكذا بين باطن الأرض وظامات الرحم . والعالم 
بالأولى هو عالم بالثانية بسهولة لأتّهما متشابهتان مع بعضهما '. 

وعلاوة على ذلك فان اة أهل البيت مب كانوا يعلمون باطن القران كظاهره. وهذا 
التفسير يحتمل أن يكون جزءاً من الباطن . 

وقد فر المقسرون الرطب واليابس بمعان كثيرة ؛ منها أنّهم قالوا؛ بان الرطب بمعنى 
الكائن الحى : واليابس بمعنى الميت. أو الرطب بمعنئ المؤمن » واليابس بمعنئ الكافر ‏ أو 
الرطب بمعنئ الكائن الحي ‏ واليايس معني الجماد. أو الرطب بمعنى العالم ‏ والي ابس 
بمعنئ الجاهل '". 


. ورد فى تفسير اليرهان خمسة أحاديث فى هذا المجال منقولة عن الإمام الصادق والكاظم والرضا ةة‎ ١ 
٠٤۹ ص‎ ٤۷ و تفسیر روح الممانی. ج‎ ٤ آ. تفسیر روح آلبیان. ج ۳ س‎ 


"۵ فسات القرآن / الجر الرابج 


لكن الظاهر أن هذا التعبير كتاية عن العموم والشمول في عالم المادةء كما يستعمل 
أحيائاً في التعابير اليومية التي تحتاج إلى هذا المعنى . 
toa‏ 


إنّه عأام الشيوب: 

تشير الآية الخاسسة -بقرينة الآبات السابقة لها إلى المنافقين » فتقول : «أٌ يلموا أن 
اه يلم برهم وراش و :أن اله عام الْيرب». 

وتعبير «علام الفيوبب» تعبير جديد يمر علينا فى هذه الآية . وتظراً لكون «علام» صيغة 
من صيغ المبالغة ولفظ «الغيوبب» فظاً عاماًء فال يشمل جمیع خفیات عالم الوجود بأكمله 
اني اا ونا وة ال 

واللطيف هو أ جميم الآيات لقرآنية الث تتاولناها فى بحننا لحد الآن حول علم الله 
وردت کتحذیر للناس لکی براقیوا أعذالچواغراه وناتھم »ی انها أشارٹ الى المسائل 
التربوية قبل كل شيء. 

«الجوى»: من نجوة و«نجاة» فى الااضل بعتي التكان الم ر تفع ومن حيث إن الشخص 
إذا آراد أن یحدث صاحبه پس معین فاه پنفرد به فی مکان منعرل ء فأ هذه الكلمة وردت 
هنا بمعنی الهمس فى الاذن, ۰ 

: 


موجود في کل مکان: 

تحدثت الآية السادسة فى البداية عن شهادة الله على أعمال وأقوال وحالات الانسان. 
ثم عن سعة علمه واحاطته بكل شيء في الوجود. وفي الحقيقة فإ لهاتين المسألتين 
رتیاطا لطیثا مح بعضهما :ا :وما تكو في شَأن رما نلوان ء يِن فُرآن ول 
ملوب من عَمَل إل کنا عَليكم د ودا إذ يض فده !. 


.١‏ ذكر المفرون ثلاثة احتمالات حول مرجع ضمير (مثه): الأول أنه يمود إلى (الث) والشانى ضسر (الشأن) 
e‏ 
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ا م ۳ سح 
والجدير بالذكر هو أن المخاطب فى الجملتين الأوليتين هو الرسول ٤ا‏ » حيث أشارت 
الى الشأن؛ (أى الحالات والأعبال المهخة). وتلاوة القران الكريم. اتا المخاطب قي 
الجملة الثالئة التى تحدتت عن مطلق الأعمال ‏ فهم الناس يأ جمعهم . 
وعلئ أي حال بما أن المخاطب في بداية الأب هو الرسول ل وفي الذيل هم جميع 


وعلاوة على ذلك فهي تشمل حالات الانسان وأقواله وأعماله (الاستناد إلى تعابير 
الشان والتااوة والعمل). 


والشهود»: جمم «شاهد» ‏ وهو بمعنى الحاضر والناظر والمراقب (واستعمال صيغة 
الجمع بخصوص الباري كما وضّحنا هذه المسألة كراراً -إما هو كناية عن عظمته وعلو 
مقامه سبحانه وتعالى). ولهذا التعبير مفهو م أوسع من مفهوم العلم » وهو فى الوافع يشير إلى 
حقيقة کون عام الله علماً حضوريا » وٹشر اذل ك قى قسم التو ضيحات . 

«تفيضون»؛ من «الافاضة» وهی فى التصل چچ امتلاء الاناء پالماء بحیث نساب من 
حافته ‏ وهذه الكلمة تستعمل بطلل الو اعمال باد ار أو بصورة جماعة» وقد 
وردت في هذه الآية بهذا الس اشا 

ثم أضاف سبحانه قائلا: «وما يعرْبُ عَن رَبك ِن مَعقَالٍ رة فى الأرض ولا فى الساءٍ 
ولا أَطفَرَ ِن ذلك وآ أك إل فى كتاب مبين). 

ادیعرب۲: من العزواب ١‏ علي وزن «غروب» - وهو بمعلى البعد والائزواء والغيبة ؛ 
وقال بعض اللغوبين والمششرين: بأنّه بمعنى الابتعاد عن العائلة وفراق الأهل لتحصيل 
مرتع للمواشي Ess‏ . أو كل من لم 


ا .)الیل علن جنا ایر هوالابة لسا لهذ الآية والتي O:‏ 
ماکان ينسبه الكفار إلى أت سال انما هو ذب وافتراء )فقالت هذه الاأية :بان نبي الاإسللام مزه عن القيام بعثل غه 
الأعمال وان جمیع ما يخبر به هو من عند الله 


o۸‏ نفحات القرآن الجزء الرابم 


ردج أيضأ » وكذلك بُطلق على 1 لون من الفراق والغيبة '. 

ويعد هذا التعبير في هذه الاآية إشارة لطيفة إلى حضور جميع الأشياء بسين يدي الله 
فحقيقة علم الله هو هذا «العلم الحضوري . كما سنذكره فيما بعد. 

وکما قلنا سابقاً فا ن المقصود من «الكتاب المبينه هو علم الله الذي يعبر عنه بداللوح 
المحفوظ» أيضاً ‏ والمتال معناه . «الوزن» و«الذرة» فسرت بعدة وجوه منها: الديدان 
الصغار والغبار الذي يلتصق باليد ء وذرّات الغبار العالقة في الفضاء والتي ترئ عندما تدخل 
أشعة الشمس في الغرفة المظلية وأيا كان من هذه التعابير فاه كثاية عن م متهي الصغر 
والدقة فى الحجم وتلويح بسعة علم الله سبحانه وتعالى . 

os 


وهو مسکم اینما کنتی: 
في الآية السابعة نلاحظ نقطتين ججديتين فن جال علم اله : يلم ما بلج ن الأرضِ 

وما غج نها وما ازل من السا وما جا 

وعلیه فھو یعلم بکل مایلچ فی الأرض من جميع بدور النباتاث وقطرات الغيث وجذور 
الأشجار والمعادن والذخاثر والكنوز والدفائن وأجساد الموتئ وأنواع الحشرات الى 
قحد من اعماق الارض تا نھا. 

وكدلك يعلم بکل النباتات التي تنبت في الأرض وتخرج منهاء والكائنات الحيّة التي 
تخرج منها والمعادن والكنوز التى تظهر ‏ والمواد المنصهرة النى تخر ج من بطون الأرض 
على صورة براكين ؛ وعيون الماء الصافية أو المياء المعدنية الساخنة التى تنبع من الأرض . 
وأشعة الشمس الحيوية » وقطرات الغيث التى اقتا رل والنيازك 
رالحبات الني تنقلها اارياح من مكان إلي آخر» وكذلك يملم بما يعرج إلى السماء من 
الملالكة وأرواح الناس» وأنواع الطيور والغيوم التي تتكؤن من مياء المحيطات واليحار. 


. مقا بيس الاغة : مشر دات الراغي : لسان اهرب‎ .١ 


ل س — 


صفات جمال اله / ١‏ علم الله المطلق ۵4 
سوا جال ا ر حم ا 


وبالتالی فهو سبحائه قد أحاط علماً بأدعية وأعمال الناس التي تعر ج إلى السماء. 

ولو أمعنا النظر في هذه الحقيقة أي بأنواع الكاثنات الموجودة في هذه العناوين الأربعة 
لأدركنا عظمة وسعة علم الله . 

والنقطة الأخرى هى قوله سبحانه في نهاية الآية : وهو مَعَكُم يِن متا كنم واف بَا 
مون صر . 

فما أجمله وألطفه من تعبير ؟ إنّه تعالىئ يقول : إن كان الحديث فى بداية الآية عن علم اله 
بمختلف الموجودات الأرضية والسماوية فان هذا لا يعني أبداً أن تعدو بعيداً نكم فإلَه 
معکم أینما کنتم . وهو بر أعمالكم . فاه لم يقل : «يعلم» بل قال : «بصير» وهذا دليل على 
الحضور والمشاهدة. 

واللطيف فى هذه الاية هو ألاستعائة بمسألة علم الله لتربية الإنسان أيضاً. 

فمن جهة تقول -هذه الأبة -للاإنسان: :تالت وحيداً فهو تعالئ معك آینما كنت» 
فتمنح بذلك لروحه السكينة. . ولقابه ال امن جاهة اخری تقول لد : نت ہین يدي اله 
والعالم كله في قبضته فراقب أعمالك جيداً نهدا النر تيب تجعله دالماً بين األخوف 


والرجاء. 
ومن البدیهی فان هذه المعيّة لا تعنى الحضور المكانى بل هى إشارة إلى احاطة علم اله 
بکل شیء. 
uC‏ 
الخالق عليي بخلقه: 


جاءت الآية الثامنة باستدلال واضح» ملموس لاإثبات علم اله المحيط بكل شيء 
وبجملة مختصرة وغتية جداً كما هو شأن القرأ ن الکریم -حیث قال تعالیٰ : :أ يله من 


لى رَهُوَ الأطيفت التبي'. 


١‏ يوجد احتمالان فى معني هذه الجملة في الآية الشر يغة, الأرل: أن تكون (من) فاعل لايعلم). والآخر : أن 
چ 
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لو أردنا أن نشرح هذا الدليل بشكل بسيط تقول : بأ نظام موجودات الكون يدل على 
آنھا۔ -الموجودات ‏ خلقت وفق خطة وأهداف معينة وبرنامج دقيق ٠‏ وغليه فان خالق هذه 
الموجودات بعلم بجميع أسرارها حثى قبل خلقها. 

ولو التفتنا إلى مسألة ديمومة واستمرار خلق الله ١‏ وان جميع الممكنات مسرتبطة مع 
وأجب الوجود في الوجود وفي البقاء . وفيض الوجود يفيض من ذلك المبداً الفياض على 
المخلوقات فى كل آن. لأدركنا ان علمه وإحاطته بجميع موجودات عالم الوجود دائم 
وسرمدي وفی کل مکان وزمان فتأمل. 

والجدير بالالتفات هو أن الآية ابتدأت باستفهام استنکاری فهى تطلب الإجابة مسن 
سامعها »أي أن الموضوع بدرجة من الوضوح بحيث إن كل من يراجع عقله ووجدانه يعلم 
أو يدرك با ن الخالق لأي شىء خبير به حتما'. 

وللطيف»: من ماة «لطف» . وهو هنا بشني ضاق الم و جودات اللطيفة والأّشياء الظر يفة 
والدقيقة جداء أو يمعاي من أحاط بيا خا 

وقالوا أيضاً في معنى الخبيى :يانه من يلم بالأسرار الخفية ٠‏ ووصقه تعالى بهاتين 
الصفتين تلويح عن علمه با سرار الكون ورمؤزةالحفية . 

والجدير بالملاحظة هو أ الله قد خاطب الناس قبل هذه الآية فتال : «وَأيرٌوا قَولكم 
ا جروا به إنَه عَلم ِذّاتِ الطدور4. (الملك / )٣‏ 

ثم طرح الاستدلال المذكور أعلاء لإليات هذه القضية . وعليه فن الاستناد إلى هذه 
الآية في الاستدلال على إثبات علم الله سبحانه يدل علي أثرها التربوى أيضاً. 

بتضح ما قيل حول تقسير هذه الآية بأنّ مفهومها واسع جداء وينبغي أن لا تحدد بعلم 
اله بأعمال الاس وئياتهم وعقائدهم فحسب» بل هي في الحقيقة دليل کلي ومنطقي على 
علم اه وقد جاءت لتوضيح جانب تربوی معین . 


”> تکون (من) مقعولاً وفاعله ضمیر مستتر یعود على (ال) قفي الصورة الأولى يكون معتي الآية هذا :اهل 
أ ن الخالق لا بعلم ؟» وقي الصورة التانية يكون المعنى «هل أن خالق الكائنات لا يعلم بها» والنتيجة واحدة بالرغم 
من أن الول أقرپ. 

أ الستفهام الاستتكاري عطي معني النفي ١‏ ووجود ل النافية في الأية يصبم ؛ في النفى إثبات, 
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ولو أن ما في الأرض من شجرة أقلام و..: 

تلاوت الآية التاسعة مسألة سعة علم الله سبحانه » حيث جسمت هذه المسألة أمام تظر 
الجميع بالأعداد والأرقام حيث قالت : ولو أ ف الأرض من شَجَرَةٍ أقلام والب و 
من بعد سبع اجر ا نٹ كات الله إن اله زير حكم». 

قد وردت فی سورة الكهف آية مشابهة لهذه الأية مع فارق بسيط » فلنبداً بالاحصاء هدا 
ولنتأمل قليلاً لثرى هل من الممكن أن نحصل على عشرات الأقلام من شجرة واحدة 
تكفی -الأقلام التي حصلتا عليها من عدد من الأشجار -لكتابة جميع علوم الانسان 
المدونة في الآف الكتب منذ الآف السنين ولحد الآن؟ من المحتمل أننا نحتاج لحل هذه 
المعضلة إلى حوض من الحبر بحجم المسابح الصغيرة. 

فنصو ر إذن المقدار الخيالي لجميع الغاباك:والأشجار في جميع البساتين ‏ والكثير من 
البرارى والجبال ولأتتصور ملابين الأمتار الميكغب ةس مياه المحيطات والبحار. الذي يبلغ 
ثلاثة أرباع حجم الكرة الأرضية, بعمقه الكبيكة ثم ضيف على هذا الرقم الخيالي سبعة 
أمثاله (هذا اذا اععير نا المدد ۷ يدل عل لسر المد تل فد الكثرة) لنتح لنا رقما خيالياً 
عجبباً !فأ علم حيط به؟ 

واللأكثر من هذا أن القرآن الكريم يقول : إلَّها جميعاً تنفد ولا تنفد كلمات اله . فهل بوجد 
تعبير أقوئ وأبلغ من هذا التعبير الدال على لامحدودية علم الله ؟ فذكر الأعداد والأرقام. 
وإضافة الأصفار إلى جاتب عدد معين لا يمكئه أن يعكس عظمة ذلك المدد. فكأنٌ الأعداد 
جامدة لا قيمة لها لكن العدد الذي ورد في هذه الابة . كناية عن اللانهاية هو عدد محسوس 
وناطق وغني , 

أمّا كلمة «اليحر» فنظراً لكون الالف راللام الموجودة فيه تدل على العموم في مثل هذه 
الحالات . لذا فهى تعم جميع البحار الموجودة على سطح الأرض. وبغض النظر عن ذلك 
فان جميع بحار الأرض متصلة مع بعضهاء فهي تعتبر بحراً واحداً ويصح استعمال صيغة 
المفرد فيها. 


3 نفحات القرآن / الجزء الرابع 


لذا فان المقصود من «سيمتة /بحر» هو إضافة سبعة أمثال جميع البحار الموجودة على 
سطح هذه الأرض إلى مقدارها الأصلى . ودكلمات اله» علمه سبحانه » أو الموجودات التى 
ااا ف ر O‏ 
لذا من البديهي أن تكون عاجزة عن احصاء علمه. 

واللطيف هو تعبيره سبحانه في الآية بكلمة «شجرة» بصيغة المفرد ‏ و«أقلام» بصيغة 
الجمع للدلالة على إمكان صياغة الأقلام الكثيرة من ساق وجذع واحد. 

وبالرغم من أن هناك احتمالين حول المقصود من العدد سبعة وهما: «العدد» و«الكثرة». 
لكتّه يظهر من الآية أن المقصود منه الكثرة لا العدد . أي مهما أضيفت إليه أبحر أخرى أيضاً 
فان كلمات الله بالرغم من ذلك لانفاد لها. 

والجملة الأخيرة من هذه الآية رن اله وير حكيكم تؤكد هذه المسألة أيضاً ء أن اله 
تعنى قد ر ته اللامتناهية في الخلق والايجاد و كيه أيضاً تدل على إحاطته علماً بدقائق 
E‏ 

والأخير حول هذه الاآية هو أنه تقل عن شان رولا بان جماعة من اليهود قالوا: أن الله 
قد ذکر کل شي فی.التوراة ولم ببق شیثاً فقال الرسول الأكرم 4 : مثل ما ورد في الثوراة 
بالنسبة إلى كلام الله كالقطرة من البحر » فنزلت هذه الآية وبيّلت سعة علم الله . 

وروي كذلك بان هذه الآية تزلت عندما قال جماعة من الکقار : إن ما ياتى په محمد 
سينتهي قريب » فر دهم الرسول ج : بان هذا كلام الله ولا نفاد له فنزلث هذه الآية لتبيان 
هذا المعني '. 
عند مفاقح اليب الخجسة: 

لقد عرضت الآية العاشرة أيضاً قسما آخر من علم اله تعالىٰ؛ وهو العلوم الغيبية 


المخصوصة بذاته المقدسة. وأکدت بان لا أحد بيط بحقیقتها سواه . قال تعالی : إن اله 


. 0۱۵۸ ج ۵ء س ۷ و تفسیر القر طب ج ۸؛ ص‎ ٠ تفسير الكبير‎ .١ 
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عندة علم الشَاعَة وَيارْل القَيِْت وَيَغْلّمٌ ما فى الأرحام» امن حيث نوع الجنس و وما يتعلق 
به والسلامةء ومن حيث سائر الاستعدادات والقدرات الأحرئ). وما تذر ی نفس شاا 
سب عدا وما تدری تفش باي رض موث إن اله غلم خ4 

ماكر في هذه الآية من علم الله يعكس بوضوح موعد القيامة . لكن لحن الآية يدل علي 
اختصاص عل الأمورالأربعة المذكورة بعد هذا الأّمر اله سبحانه أيضاً ‏ لاه لا رى تشابه 
بين هذه المواضيع الخمسة سوئ من حيث كونها علوماً خاصّة بالله سبحاته . علاوة على 
ماصرحت به الكثير من الروايات المنقولة من طرق الشسيعة والسنة عبن رول اله ل 
والأئة المعصومين كا , حول اختصاص هذه العلوم الخمسة بذاته المقدّسة جل وعلاء 
وكنموذج ننقل هنا حديثاً من تفسير (الدر المنثور) وآخر من تفسير «نور الثقلين» : 

١‏ ورد فى (الدر المنثور ) عن رسول انه قال : «ومفاتيح الغيب خمس ¥ يعلمهن 
الا اله. لا يعلم ما في غار اذ اله ولا مثا قي الساعة الا لله » ولا يعم ما في الأرحام ا 
اله ولا ستل بزل الغيت آلا اله , وما لدی شن تا يأر ض موت لذ هم ". 

۲ ورد في ( نور الثقلين ) عن الام ااا قال ألا أخيركم بخمسة ل مطل ع اله 
علیها أحدا من خلقه ؟ قلت : بللى, قال : إن اله عبده عل مالساعة ورل الغيث ويعلم ما قي 
الأرحام وما تدري تفش ماذا نكسب عدا وما تدري تفش بأ يأرض تموت إن اله عليم 
بی ر٣‏ 

وقد وردت روایات كشرة خرئ أيضا في تب الحديث حول هذا الموضوع ". 

الاجابة عن سؤالين:؛ 
السوال الأ ولء كيف أن هذه العلوم الخمسة مختصة بالله سبحانه وتعالىٰ مع ەمن 
الممكن تشخيص جس الجنين (ذكر أم اثشئ) بوسائل معينة ؟ وإن لم تكن هذه المسألة 


١تفسیر‏ دار المنثورء ج ۵ ص .1٦۹‏ 
۲. افسیر تور الثقلین» ج ٤‏ ؛ ص ۳١۸‏ 
۳ للمزيد من الاطلاع يراجم تسیر در المنثور: ج 0ء ,ص ۱۹۹ وما بعدها؛ وتفسیر ثور الفقلین؛ ج ٤‏ ع ۲۹۸ وما 
بعدها: وتفسیر البرهان ج۳ س ۲۸۰ . 


قطعية لحد الآن » وكذلك نزول الغبث حيث يستنباً بنزوله قبل هطوله بقليل . 

الج واب : الكلام لآ يدور فقط حول جنس الجنين بل إن اله سیحانه یعلم عدد الأجنة 
الموجودة في الأرحامء ووضعيتها واستعداداتها وأذواقهاء ومواهبهاء وقدراتها وضعفها 
وجميع خصوصياتهاء وهكذا عن الغيث. فقد أحاط علمه بكمية الغيث ونوعيته وعدد 
قطراته ووزنها ومحل سقوطها. ولا أحد یمگنه أن بحيط علماً بهذه الأمور وبأی وسيلة 
کانت. 

والشاهد على كلامنا هذا هو حديث ورد في نهج البلاغة حول تفسير هذه الآية: 

تیعم اله بحا شا في الأزحام من کر رواش و بی عأ ميل و رسخيو یخی ... 


هذا عل م اليب أي ا يخلمه أخد الا الله '. 
تدل هده العبارة پو صو على أن المقميؤد هو العلم جيم صفات الجسنين الجسمية 


السرال اشاني: كيف يمكن الجمم كين الاية والروايات الكثيرة التى وردت في 
تسفسيرها وبين الروايات الكتلير الى وتيت بأ الر سول الأكرم لل والأئئة 
المعصومين لا كانوا بُخبرون عن حوادث المستقبل » أو يوم وفاتهم » ومحل دفنهم » وسار 
الأمور المستقبلية ‏ ألا يوجد تعارض بين هاثين المجموعتين ؟ لأر الآبة تقول : رشا 
تدری تف اذا تكب عدا وما دی تفس باي أرض قُوثي؟ 

الجواب : يمكن الإجابة عن هذا الإشكال أن الفرق هو في الإجمال والتفصيل بتو ضيح 
اا ی او ا أو الملاثكة عن حوادث المستقبل وعلم الفيب ليس إل علماً 
إجماليًاً . فمثلاً يعلمون بان الشخص الفلائي سيموت فى الغدء أا العلم بساعة ولحظة وفاته 
وبقية خصائصها فهو مختص به سبحانه . فهذا علم تفصيلي وکلي وشامل »في حين أن علم 
أولياء الله علم إجمالي وجزئي. 

وقد اراد يعض المفسرين ارد على هذا الإشكال عن طريق العلم الذاتبي والعرضي 


.1۴۸ نهج اليلاغة, الخطبة‎ .١ 
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فقالوا: إن علم اله بهذه الأمور ذاتي ء وأنَ أولياء الله لا يملكون لأنفسهم شيئاًء فعلمهم إما 
هو بتعليم اله (أي أن علمهم عرضى). 

لكن هذا الجواب لا يتناسب مع الكثير من الروايات المنقولة من طرق الشيعة والسنة في 
هذا المجال ء بل وحثي لا يتطابق مع ظاهر الآية في ثلائة موارد: أحدها اتخضار علي 
الساعة به سبحانه, وكذلك ما تدری نفس ماذا كسب غداً, وما تدري نقس پأي أرض 


تموت. 
وکلے شي, في کتاب مبین : 

أشارت الآية الحادية عشرة إلى علم اله بسر الإنسان وعلانيته ‏ وغيب السموات 
والأرض. قال تعالی: 


وان رَبك ليلم ما تكن صد و رهم وا ئون « وما من غنائبة فى السماءٍ 
والأرض إلا ني عاب شين ). 

وتعپیره سبحانه «دریاف» إشا ر وتوا يتفهل ي مكن أن يكون المربي 
ومالك التدبير والتصرف لكل المخلوقات أن لا يحيط علماً بالحالات الباطنية والظاهرية 
لمن يربيه ومن هو تحت تصرفه ؟ وهذه الربوبية هى بذاتها الدليل على غلم الله سبحاته 
وتعالي. 

اټکن» من مادة کن» على وزن سهن». بمعنئ الستارة وکل ماپمكند أن يحجب 
الأشياء. وقد وردت الصدور هنا كغطاء ساتر على الأسرار الباطنية ‏ وكما أشرنا سابقاً فإِنْ 
كلامتي الصدر والقلب قد وردتا في الكثير من التعبيرات القرانية بمعنئ الروح والعقل. 

وكلمة «رغائبة» إذاكائت ذات معن وصفى فهى كناية عن الأمور المحجوبة والخفية 
جداً. الان التاء المربوطة تأي في مثل هذه الحالات للمبالغة كما في (علامة) . 


.١‏ اعتقد بعض المفسرين كالزمخشري فى كشافه بأنٌ لهذه الكلمة معني اسمياً لا وصفياً مثل (عاقبة) و(ذبيحة). 
< 


۹ نفحات القرآن / الجزء الرابع 


وقد وردت کلمة «دسبین» پمعئی وأضح ؛ ويمعئی موضح الازم ومتعدى)ء والمعنى الثاني 
ها أقرب ء أي أن اللوح المحفوظ أو لوح علم الله مين وكاشف للحقائق . 


ونحن أقرب اليكم : 

وفي الآية الثانية عشرة تعابير جديدة ولطيفة حول علم الله » فقد طرحت فيها أيضاً 
مسأل علم أله كتحذير لجميع الناس ليراقبوا أفكارهم ونياتهم. وماتكن صدورهم ؛ قال 
نعالی : #ولقذ حلفا اسان وَلعلمٌ متا توشوس به نفس وَعَْنْ قرب َه من حَيّلِ 
الوَريْد. 

أشارت هذه الآية إلى قسمين من علم الله تعالئ: 

الأول يعتمد على مسألة خلق الإئسان :أي كيف يمكن أن يجهل الخالق الحكيم فعلد ؟ 
صا وان کلف ن فاه بزل يك الحظة جلى جميع موجودات عالم الوجود. 
وبتشبيه ناقص ‏ هو التيار الذى ينبعت مسن المسولة الكهربائى ويزود المصابيح بالئور 
باستمرار. ۰ 

الثاني هو أله غير بعيد عن مخلوقاته ‏ فهو أقرب إليهم من أنفسهم لذا فحضوره 
الدائمى وقربه يعد دلیلا آخر علي احاطته بجميع الأمور. 

وقد ذكرت في كتب التفسير واللغة تفاسير متعددة بخصوص كلمة «وريد» منها: أن 
(الراغب) فسره بمعنئ الشريان الذي يتصل بالقلب والكبد. وقال جماعة : إله بمعنى وريد 
الرقبة. 

وقال أخرون: إل بمعنئ الوريد الذي يعصل بالقم أو تحت اللسان وفسره جماعة بأ 
بمعنىٰ جميع الأوعية الدموية الموجودة في البدن. وبديهى فإِنَّ المسعنى الأول (الشريان 
واو أنه احتمل المعئي الوصفي أيضاً اتشسیر الکشاف. ج ۳ ص ۳۸۲ وذکر البعض الآخر كلا الاستالين 
ية المذكورة . 
.١‏ قال جماعة بان امبين» من مادة «بيأن» وهي في الل بمعنی الانکشاف والوضوح بعد الابهام والاجال 
بوسيلة منفصلة لذا فهي تعطي معن الاتقصال وممني الوضوح معأً. 
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ج الأبهر) أكثر تناسباً مع مفهوم الآية , لأئه أراد أن يبن قرب الله الشديد من الإنسان. 
وهذا المعنئ أقرب خصوصاً مع ملاحظة وجود وريدين في الرقبة. 

والتعبير بكلمة «حيل» يشير أيضاً إلى أن المقصود ليس جميع أوردة البدن »بل الرئيسة 
منها. وكما عبر البعض حيث قالوا: بأنٌ المقصود هو الأوردة التي لها منزلة الأنهار لا 
جنار 

وعلي أيه حال فهذه الكلمة مشتقة من كلمة (ورود) أي بمعنئ الوصول إلى الماء -الثي 
لھا تناسب واضح مع أوردة الدم. 

ومن هنا يعير عن الأزهار بالورد, ی الثمرة الأولى الى ترد من الشجرة 

«اتوسوس»: من الوسوسة والوسواس. وهو بمعنئٰ الصوت الهادىء الخارج من الات 
الطرب. والنداء والصوت الخفى . والخواطر القلبية . والتصورات الفكرية الخاطفة, 
والأفكار غير المرغوبة ". 

وعلیٰ أی حال فعندما يحيط الله تمابالار اط الفكرية الخاطفة . فإنّه لا يبقيٰ مجال 
للشك والتر ديد أنه سبحائه بحيط لكا بار عالت أفعالنا واعتقاداتنا . وتعبیره : ونحن 
أقرب إليه من حبل الوريد ‏ إضافة إلى كونه تحذيراء فهو ينزل علينا نوعا من السكينة 
الباعئة للأمل» ونور هذا الأمل هو الذى ملا جميع أجزاء وجودنا. 

أليس عجيباً أن يبتعد الإنسان من محبوبه بعد أن يعلم بأنّه أقرب إليه من تفسه ؟ من 
الذى يقاسمنا ألم و ا ن ااا وکن اتشان 
يحترق بنار الهجران ؟ 

حن أقرب قال من حبل الوريد آنت قد عبرت عند وقرغلث بيد 

أتهاالال قوسا من نبال قرب الصيد وترمي للجبال !| 


١‏ مقر دات الراغب؛ ومشاييس اللغفة؛ ولسان العرب؛ وتفسير الميزان؛ والفخر الرازي؛ والقرطبي؛ وقي ظلال القرآن 
وغيرها من التقاسير . 1 1 
۲. اوسواس» اسم متسدری : و الو سواس» کسر الواو ذو معثیٰ مصدری؛ وقد تاتي الكامة اس فاعل) أ 
الشيطان .ا لسان العرب) . 
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ويضم الآيات القرآنية المذكورة إلى بعضهاء يتضح بأ القرآن الكريم قد وضع برثامجاً 
دقيفاً ا لا“ ن علم الله وأحاطته اللامحدودة بجميع الأمور بذكر أدلة دتيقة ضسن 
عبارات مختلفة » وجعلها أساساً لتربية الإنسان فى جميع الاحوال ! 
O‏ 


تو سیھایے 

١‏ -تآثير ملم الله في بُعدي السرفان والتربية 

ان الاأهمية الخاصة التي آولاها القرآن الكريم لهذه المسألة تنبع أولاً من الدور اله 
لمسألة علم اله في بحث معرفة الله . حيث تقرب الإتسان ن إلى ربّه وتعرفه به » وتجعله يراه في 
كل مكان. وان معرفة الله بدون معرفة جو اتمه تعثبر ناقصة وضعيفة ذا 

ومن حيث إن لجميع المعارف انعکا سا عا اعانا وتصم فاتنا الفر دية والاحتماعية . 
وكون هذه المسألة تنبع من العلاقة الو تيفة بي ة(الا يسديولوجية) و(النظرة العسالمية) فان 
لإدراك علم الله اللامحدود آثاراً تر بوي ةوس كاتا" 

فمن جهة نجد أن الاعتقاد بوجود رقيب عليم عظيم له تأثير في ترغيب وردع الإتسان 
في انجاز أعماله فعندما پقول سپحاند : :وقد حلفا الإئستان وعم ما وسوس به 
فة ون قرب اله ِن حَبْل اوري وقوله : وإ رَبك ليلم انكر صُدُررْهُم وما 
بُغلنون4 وقوله : وما يعر ب عن ربک من قال َرَو فى الأزض ولا ف اللّماءِ ولا أَصَرً 
من ذلك ولا ار وقوله (وَعندة مَقَاج الْقيْب. . وما سقط من وَرَقَة إل يَعْلَمهَا ولك 
حب في ظْلَمَاتِ الأذْضٍ ولا رطب ول ياس إا فى تاب بین أو قوله سبحانه : 


وق بك پوب عاد عبرا وراي (الاسراء )١۷/‏ 
فإنه تحذير شديد لجميع بني البشر وإشعار بالخوف والرجاء فى كل مايصدر منهم من 


ومن جهة آخرئ فن الاعتقاد بأنٌ الناظر والرقيب علينا هو ولى نعمتناء كألّه يقول لنا: 
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«کیف تستعیلون بنعم اله وعطایاه عل معصیته»؟! 

ومن جانب ثالث فإن هذه المراقية تحيي بصيص الأمل في قلب الاأنسان؛ ويشعر بعدم 
كونه وحيداً فى مواجهة الحوادث. بل يشعر بأنَ الرقيب هو من يحيط علماً بجميع الكون 
ومشاكله وأسراره الباطنية والعلنية . وهو سبحانه وتعالىٰ قدير ورحيم فى نفس الوقٽ. 
وهذه العقيدة ترفد الانسان بالقوة والاستقامة فى مواجهة المواقف الصعبة . 

ومن جانب رابع فإنٌ الالتفات إلى سعة علم اله تعالى يدلنا على سعة وعظمة عالم 
الوجود وعمق أسرار عالم الخلق والتکوین . وهذا بح ذاته يمکن أن يكون دافعاً مهتا 
نحو التطور العلمي . 


۲ الأدلة على علم الله 
ذكر الفلاسفة والمتكلمون أدلة عديدة لجات عل الله بجميع الأمور. آهمها الأدلة 
الثلائة التالية : (والطريف هو أن الآأيات الحدكر ةة شارك إلى جميع هذه الأدلة): 


أً) برهان الخلق والنظم 

إن النظام المذهل الموجود فى هذا الكون. والقوائين الدقيقة التي سير جمیع ذرات 
الوجود, ابتداء من الذرّة وانتهاء بالمنظومات والكواكب السيارةء وابتداء من الموجودات 
المجهرية وانتهاء بالانسان الذي هو أرق نموذج في الخلق . وسن الأعشاب الاحادية 
الخلية التى تعيش في أعماق المحيطات » وحتى الأشجار العظيمة التي يبلغ طولها خمسين 
مرا ا 

وهكذا النظم المعقدة العجيبة التي نسيطر على روح الاإنسان وقلبه والتنوع المذهل 
الملحوظ في الكائنات الحية. من النباتات والحيوانات » والذى تبلغ أنواعها مثات اللف؛ 
فهذه جمیعاً تدل عل علم الله اللامحدود. 
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فهل يمكن أن يصتع أحد شيثا ويجهل أسراره؟ 

فخالق العين ونظام المخ المعقد . والمدارات الألكترونية العجيبة التى تدور حول نواة 
الذرّةء فهو عالم ومحيط بها جميعاً. 

وعليه فكما يدلنا برهان النظم على وجود الله قله يثبت عدم محدودية علمه أيضاً. 

ونظرأً إلى أن مسألة الخلق أَمرٌ مستمر ودائمى فان الموجودات فى حال «الصيرورة» 
المستمرة لا «الإيجاده الأول فحسب. وأو ارتباطهم مع منشي الخلق ا یگون فی 
البداية فقط . بل هو مستمر مع استمرار حياتهم ووجودهم» فسوف تبت إحاطته المالمية 
بجمیع الاأشیاء وفی کل حال ومکان وزمان أيضاً. 


ب) برهان الإمكان والوجوب 

ثبت قي بحوث معرفة الله أن واجپا الو جود گی اله وحده سبحائه » وما سواه ممکن 
الوجودء وثبت أيضاً بان الممكنات محتاجة وتابعة له فى الوجود والبقاء معا » وبتعبير آخر 
الجميع حاضر بين يديهء وهذا الخضورالدائمى دلبل 7 علمه بجميع الأمور. لان العلم 
بحقيقة المعلوم ليست إل حضو رخات المعلرم عند العالم. 


ج) برهان اللاتناهي 

بغض النظر عن مسألة العلّة والمعلول ‏ فن الله سبحانه وتعالى وجود غير متناو من جميع 
الجوانب . لذا لا يخلو منه مکان أو زمان (مع أنه لاإيحده مكان أو زمان). لأننا لو افترضنا 
خلو مکان أو زمان من وجوده تال فقد حددنام 

لذا قعدم تناهیه یدل علیٰ حضوره واحاطته بجمیع الوجود. أو بتعبير آخر گل شیء 
ماثل بین بيدابد . 

فهل يمكن أن يكون العلم غير هذا الحضور ؟ 

وف الحقيقة أن موائع العلم إمّا أن تكون حجب مادية . وإمًا بعد المسافة ‏ ونحن تعلم 
أنتغاء NER‏ 
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واا نا فى بداية هذا البحث فإِنٌ في الآيات المذكورة أعلاه إشارات واضحة حول 
هذه الأدلة العقاية التي 7 تعبّر عن مثانة الدليل القرانی وملطقه المتفرق . وقد أشرتا إليها ضعن 
اك 
Wd‏ 


۴ إن علي الله حضوري 

كما أن حقيقة العلم من البديهيات » وهذا المعنى من الواضحات أيضأًء حيث إنثا نمتلك 
وعین من العلم وهما مختلفان تماما : 

انوع الأ ولى: نحن تعلم وندرك وجودناء وإرادتناء وميولناء حا وبفضنا؛ مايدور فى 
اذهانداء بدون حاجة إلى أي وساطة. ونحيطيعلماً بأفسناء وأفكارنا وحالاتنا الروحية 
ماثلة بين أيدينا » ولا حجاب فيما بيئنلاوبيتها (وي دكي هذا النوع بالملم الحضوري). 

اتروع الشاني: نحن نعلم ہما بط اجات أيضاً ولكن سن المسلم به أن 
السماء والأرض والنجوم لا توج فی اماق رجور دتا وی دخائل أرواحنا وأفکارناء بل 
نفذت صورها إلى أذهاتنا عن طريق آثارها. وفي الحقيقة أن ما عرفناه عنها هو تلك 
المفاهيم التي نفذت إلى أعماقنا ء وهذا النوع من العلم يدعي بالعلم الحصولي 

وعلم الله بجميع SO e E Se‏ 
بکل شیء احاطة وجودية. ولا شیء بعید عنه سبحانه. 

فهو سبحانه لا يحتاج إلى الحواس وانعكاس صور الموجودات فى الدهن » ولا إلى 
المفاهيم الذهنية ابدا ؛ وعامه بكل شىء علم حضوري. 

ES ۰ 


٤‏ لا حصر ولاتهاية لعل الثه 
إِنّ محاولات الانسان المستمرة لكشف أسرار الوجودء التي شغلته منذ اليوم الأول من 
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حیاته. والتی لھا وقعاً فی قلبه قد اصطلحبت معها كنوز من العلوم والمعارف التى يمكن أن 
ندرك أيعادها بمشاهدة ملايين الكثب الموجودة علي رفوف المکتبات العالبية الكبيرة. 
والتی بلغ عدد الكثب في بعضها خمساً وعشرين ملیون کتاب . 

صحيم أن بعض هذه الكتب مكررة أو مترجمة عن بعطها الآخرء لكنه لاريب فى 
احتوائها على حقائق كثيرة غير مكررة ناجمة عن المساعى الفكرية والتجريبية لكل 
المجتمع البشري على مدئ التاريخ . بغض النظر عن العلوم التى بقيت في أذهان العلماء 
ودفلت معهم . 

لكن جميع هذه العلوم بالنسبة إلى المجهولات بمنرلة القطرة من البحر أو الذرة من 
الجبل . 

ويمکن بيان ساب هله المحدودية بالامور التالية : 

أ) محدودية قدرتنا الحسية ٠‏ فنحراسئنطيع إكراك قسم صغير من موجودات عالمنا 
الحسى فقط » كما أن قدرتنا على التحليلالعقلي ايشا ليست قادرة إلا على إدراك قسم 
صغير من المسائل العقلية. 

ب) إن عمر الإنسان بالنسبة إلى عمر عالم الوجود كساعة واحدة لا أكثر. 

ج يح المحل الذي تعيش فيه أي الكرة الأرضية صغيراً ومحدوداً جد بالمقارنة مع 
كواكب المجرات التى لا تعد ولا تحصى ء(ويقد ر العلماء عدد النجوم الموجودة فى مجر تنا 
فقط بنثاا آلف مايا كوكب» وقد يلم غد المجرات إإنى اتجفها البعر EE‏ 
البسيطة لحد الآن مليار مجرة!). ۰ 

ومن هنا يُمكن إدراك سعة علم الله وما أجمل التعبير لرآني في هذا المجال : وز أل 
ف الأزْض من شَجرَة ة الام والبطر دة من غد جه آخرئا تفدث لمات 
اه4 (لقمان / ۷) 

والأهم من كل ذلك هو أن اله تعالى عالم بذاته المقدّسة أيضاًء ولأ ذانه المقدسة 
لامتناهية . فان علمه بهذه الذات اللامتناهية لامتناء أيضاً. ولا تستطيم الأعداد أو الأرقام 
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۵ -أسثلة مهمة حول علم الثه 

هنالك أسثلة علي شكل مناضرات بين الفلاسفة والمتكلمين حول علم الله منذ قديم 
العصور» وقد اتسعت فيما بعد وذلك لكون مسألة العلم بصورة عامة ومسألة غلم اله 
بصورة خاصة ؛ معقّدة . وأهم هذه الاسئلة ما يلى: 

١‏ _كيف يمكن أن يحيط الله علماً بذاته المقدّسة . في حين أ المالم والمعلوم يجب أن 
يکونا شیئین ؟ فهل یو جد تفاوت بين علم اله وذاته المقدّسة ؟ وبعبارة أخرى هل يمكن أن 
یکون الله عالماً ومعلوماً فى نفس الوقت؟ 

الجواب ول ء إن هذا السؤال لا ينحصر بعلم الله بذاته المقدّسة» فهو يجري حتى على 
علمنا بوجوداء قنحن نعلم يقيناً بوجودنا وندرك بأننا موجودون. فهل يجب أن پکون 
العالم والمعلوم هنا شيثين أيضاً؟ في حين لينا بأكثر من شيء واحاٍ. خصوصاً وإن 
علمنا بأنفسنا من النوع الحضوري أ با 

ان نورد هنا ما أجاب به المااية المرحوم [الخواجة نصير الدين الطوسي) على نفس 
هذا السؤال ؛ قال اله يكفى التغاير الاعتبارى أي أن موجودا اعدا حت غا 
عاقلا يستطيع أن يدرك حضوره بذاته, فهو عالم » ومن حیث کونه حاضراً عند ذاته یکون 
معلوماًء وبتعبير آخر ننظر إلى هذا الوجود الواحد من زاوبتين : من زاوية إدراكه لذاته 
فت الما ومن زاو أله مدرك تتس موتا اقامل) 

کف یط اله علما پو جودات العالہ وهي في حالة غير دائم. فهل أن ذاته 
المقدسة تنغير أيضاًا؟ 

الجواب :يصح هذا الإشكال فيما إذاكان علم الله بالأشياء الخارجية كعلمنا حاصل عن 
طر يق (إنعكاس صور الأشياء). أن غير هذه الموجودات يودي إلى تغيّر هذه المفاهيم 
والصور لكن بما أن علم اله علمٌ حضورئء وجميع الأشياء ساثلة بين يديه . فإن هذا 
الاشكال لا معنئ لد. لأ التغيّر يحصل في موجودات هذا الكون فقط » لا في ذاته المقدسة 
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فوجودها ثابت ومحيط بها جميعاً والمتغير هو الموجودات المحاطة ء كما هو الحال فيما أو 
تحرك شخص مُعّين أمامنا فإِنّ صورته سوف تقع على شبكية العين ‏ وستتغير هذه الصورة 
بتغير حاله ء فتتغير المفاهيم الذهنية الموجودة عنه في أذهاننا تبعاً للتغيبرات» وكل هذا 
لسبب كون علمنا هنا انعكاساً للأشياء الخارجية فيناء فلو كان علمنا بالأشياء الخارجية 
علماً ناجماً من الاحاطة بجميمهاء لما حصل أي نوع من التغير . بل لكان التغير فيها ف قط 


(فتأمل). 
كيف يحصل علم الله بالجزئيات . مع أن الجزئيات متعددة ومتكثرة» وذاته المقدسة 
وأحدة لا تعر ف التعدد؟ 


الجواب: إن هذا الخطأً أيضاً نجم عن مقايسة علم اله بعلمنا الذي نحصل عليه عن 
طريق انتقال المفاهيم والصور الأهنية بفتي جين أن علمه بالموجودات ليس علا 
حصولياًء بل حضورئ. أي أن جميمالموتو دات اثلة بذاتها بين يديه عر وجل » وهو 
يحيط بها جميعاً درن الحاجة إلى مفاهيم اور ذأهنية معينة . 

٤‏ كيف يمکن تصور علم الله الوادت اتبيه التي لہس لها وجود خارجي في 
الوقت الحاضر حتى تقع في داثرة عام اله؟ فهل توجد لدى الله مفاهيم وصور ذهنية عنها ؟ 
مع تقدّسه سبحانه عن أن کون له ذهن؛ أو أن يكون علمه حصولياً ؟ إذن ما علينا ال أن 
نستسلم ونقول: بألّه سبحانه لا يعلم بالحوادث المستقبلية ! لأ العلم الحضوري منتف 
بالنسبة إلى المعدوم ؛ وبذلك بصبح العلم الحصولى لله تعالى أمر لا يمكن تصوره أيضاً. 

على الرغم من أن هذا السؤال والاشکال قد طرح حول الل بالحوادث المستقبلية »إل 
أنه يرد بتفسه حول الوادت الماضبة المعدومة أيضاً , لان الحوأدت الماضية لا وجرد لها 
الآن» فصورة (فرعون) أو بئي إسرائيل وأصحاب (موسئ) مثلاً لا وجود لها حالياً وقد 
تلاشست. کا أن تأریخها شد فات أيضاء نحن نستطيع الوقوف على الماضى وان 


.١‏ الفرق الموجود بين هذه الإشكالات الشلائة هو أن الأول يتعلق بتعدد المالم والمعلوم. والشاني بتغير 
الموجودات . والتالت بحت _عاً. 
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نستحضر في أذهاننا صوره فحسب» لأنٌ علمنا علم حصولي يتحقق بواسطة المفاهيم 
والصور الذهنية فقط ‏ وبما أن علم الله علمٌ حضوري فهو لايعرف أي لون من الوساطة 
والمفاهيم . فكيف يمكن تصوّر علمه بالحوادث الماضية ؟ 

الجواب: يمكن الاجابة عن هذا السؤال والاشکال بثلاث طرق : 

١‏ إن الله محيط دائماً بذاته المقدّسة التي هي علة جميع الكائنات . وهذا الم 
الاجمالى بجميع حوادث وموجودات الوجود ازلى وابدي (أي قبل الاإيجاد ويعده). 

E E TE‏ أن تعلم تتائجها ومعلولاتها أيضاًء لان كل 
علَة تستبطن جميع كمالات معلولها وأكثر. 

ويمكن شرح هذا الكلام بشكل أوضح كما يلي: إن الحوادث الماضية لم تلمح تماماً, 
فان اثارها موجودة فی طيّات الحوادث الاآنية ‏ وكذلك بالنسبة إلى الحوادث المستقبلية 
فهی غير منقصلة عن الحوادت الاآنية . ولا علاقة مها . وعليه ف«الماضي» و«الحاضر» 
و«المستقبل» » يشكلون معا سلسلة شبلة بال والعارل . بحيث لو اطلعتا علي كل واحدة 
منها بدقة. لشاهدنا فيها الحلقات القبلية والبعدية لهذه السلسلة . 

فمثلاً لو أحَطْت علما وبدقة بمناخ جميم يع الكرة الأرضية» وبكل مميزاته» وجزئياته . 
وعلله. ومعلولاتهء وحركة الكرة الأرضية ومسألة الفعل ورد الفعل . لاستطعت ن حيط 
قلغا فة المناخ قبل أو بعد ملايين السنين بصورة دقيقة . لأنٌ شواهد الماضي 
والمستقبل موجودة فعا لا الشواهد الاجمالية بل تفصيلات الشواهد السنعكسة في 
جزئيات الحاضر . 

فالحاضر يعكس الماضي› و الستقبل يعكس الحاضر. والاحاطة العلمية الكاملة 
بجز ثيات الحاضر . معناها الاحاطة الكاملة بحوادث الماضى والمستقبل . 

لذا فعندنا تكون حوادث الحاضر ماثلة بین يدى الله تال بجميع خصو صیاتها. انها 
ا 

فالحاضر مرآة للماضي والمستقيل ؛ ويمكن مشاهدة > جنيع الحوادث الماضية 
والمستقبلية في مرآة الحاضر (فتأمل). 
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۲ -ويوجد طريق آخر للإجابة على هذا السؤال نوضحه بالمثال التالي : تصوروا أن 
شخصاً محبوساً في غرفة صغيرة لا يوجد فيها سوئ نافذة صغيرة على الخارج » فعندما تمر 
قافلة من الإبل من أمام هذه النافذة » قإِنٌ هذا السجين سوف يشاهد رأس البعير أولاً ثي 
رقبته ‏ ثم سنامه ء ثم أرجلهء ثم ذنبه» وهكذا الحال بالنسبة لساثر الابل الأخرى» فصغر 
النافذة هذه هو السبب فى إيجاد حالات من الماضى والحاضر والمستقبل لدئ الناظر 
السجينء لكن المسألة تختلف تماماً بالنسبة للواقف على سطح الغرفة وينظر إلى الصحراء 
نظرة شاملة ‏ فهو يُشاهد جميع إبل القافلة في وق واحد. 

ومن هنا يتضح ُن إيجاد مفاهيم الماضي والحال والمستقبل ناجمة عن محدودية نظرة 
الإنسان. فما هو ماض بالنسبة لنا كان مستقبلاًلأقوام قد سبقوناء وما هو مستقبل بالنسبة نا 
الآن فهو ماض بالنسبة لأقوام ستأتى فيمايعد. 

أ الذاث الموجودة فی کل مکان وای اکاطك بالازل والأبد. فن الماضي والحاضر 
والمستقبل بالنسبه لها لا معنى له فسجم اذكه الدهر مائلة بين يديها (ولكن كل واحدة 
في موقعها الخاص). وهي محيظة عت لماعتم ,السطرادث وموجودات العالم» سواء 
بالماضى ء وبالحاضر » وبالمستقبل بصورة متساوية. 

ونحن تُر طبعاً بأنْ تور هذه المسألة بالنسبة لنا نحن المحبوسين في سجن الزصان 
والمكان ‏ أمر صعب ومعقّد» ولكنه في نفس الوقت قابل للتدقيق والمطالعة . 

۳ -الطريق الآخر الذى استند إليه الكثير من الفلاسفة » هو أن الله تعالىٰ عالم بذاته 
المقدّسة. ويما أن ذاته علَّة جميع المخلوقات » فإِنٌ الم بالعلة سيكون سيياً للعلم 
بالمعلول ء وبتعبير أخر فإن الله تعالئ جامع لجميع الكمالات الموجودة فى جميع 
المخلوقات بأثم صورة» وما هو غير موجود فى ذاته المقدسة هو نقائص المخلوقات فقط . 

أذن» فعلمه تعالى بذاته هو بالحقيقة 2 المخلوقات . (وهفاك فرق دقيق بين 
هذا الطريق والطريق الأول يتضح من خلال التأمل). 

wos 
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٦‏ علم اله في الرولياس الإسلامية 

وردت فى الروايات الاسلامية تعابير لطيفة جدًاء حول علم الله منها ما جاء في نهج 
بلاق حي يكن الأنعانة بها أفهم البحوث بصورة أفضل, نذكر أدناه تماذج منها: 

قول أمير المؤمنين على لا فى باب علم اله : 

يعم غیج الحو ش ف الزات قعاص العياد في الحَلْرات واختلات ينان في 
البحا ر الغايرات وتلا الماء بال يا حالعاصفات» '. 

۲ -وقال ا فی کلام اخر: 

دعام /د لا اوم ورک ادا تربوت. رقاو رذ ۷ ررم '. 

٣-وقال‏ 4 ا 

«قد عَم الشراتر. خي رالشات ر الاعاطگ یگل قري فلب لکل سء » ". 

٤‏ -وفی الکافی فی باب صفات الات غن الام الصادق ا قال : یرل اله مر 
i‏ ولیم ذاتة ولا عيوة,... فا أحدت الايا وكا العم وفع الم نه على 
المطومي ' 

يحتمل أن يكون هذا التعبير إشارة إلى العلم الإجمالي السابق لحدوث الأشياء والعلم 
التفصيلي اللاحق لحدوتها. 

۵-وفي حدیث آخر ورد أن أحد أصحاب الامام الرضال كتب إليه رسالة يسأل فبها 
عن الله عز وجل: 17 eee‏ 
لھا وآراد لھا ونکویها؟ عم ما علق عند ما علق وما وی عدم اگ ؟ قوف 
بخیلة :لیل اله عالماً بالأشياء قبل أن يلق الأشيا هكيليد بالأشيا غد ما 
ال شياتم ". 


A نهج البلاغة. الخطبة‎ .١ 

"ة١ المصيدر السابق. الخطية‎ .١ 
.۸1 المصدر السابق. الخطبة‎ ۳ 
غ اصول الکافي. ج اء س ۷ء"ا.‎ 
. ف المصدر السايق‎ 
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إن كل واحد من التعابير الدقيقة والظريفة التي وردت في هده ا د اا 
البحوث العلمية والمنطقية التي تدور حول مسألة علم الله تعالئ والتى ذكرناها سابقاً. 
وقد بلغت الروايات الواردة في علم الله من الكثرة بحيث ا 
ا 


أقسام علم الله 
أ و ب) إن اله سسيخ ويصير 


هید 

کما تعلم فان صفات الله عین ذاته , وذاته عین صفاته » وبتعبیر آخر فان اله ذاث کلها 
علم , وكلها قدرة. وكلها أزلية وأبدية . أي هناك كمال مطلق غير متناءٍ جامع لجميع هذه 
الصفاث . 

وعليه فان تفكيك الصفات تابع لمنظارنااوإذًاكنا العقلى . 

لذا ققد تكون احدى هذه الصفات ااانا أات روع كشيرةء وهذه الفروع أيضاً 
تكون تابعة أزاوية نظرنا كو صفه تعالى بصفتي «السميع» و«البصير» ‏ واللتان تعتبران من 
الصفات الالهيّة المعروفة التي تكرر ذكرها قي الفرآن الكريم عشرات المرات. 

سمي كناية عن عام الله دا و ف ا ع ع 
ب«المبصراث» من الحوادث والأشخاص والأعمال وغيرها. 

وعندما تستعمل هذه الألفاظ بخصوص البشر فانها بصدد عضوى العين والاذن. لكنها 
عندما تستعمل بخصوص البارى تعالى فاتها تتجرد من هذه المفاهيم وتفيد حقيقة العسلم 
بالمسموعات والمبصرات ؛ وسنوضح ذلك فى قسم النوضيحات إن شاء اله تعالى . 

بعد هذا التمهيد نعود إلى القرآن الكريم لنتمعن في الآيات التالية : 


)١١/ ليس كله ىء رَه الي ابي (الشورئ‎ - ١ 
ان اله باک ا دوا الآمَاتات إلى ألما وَإذا حك بين الئاس اكوا‎ ۲ 
)0۸/ بالْعَذل إن الله نع بعكم به إن الله كان ميعاً تصبرآي. (النساء‎ 


٣ل‏ يب اله اهر بالكوء يي اقول إل ممن ظَلم وكان اله ييا 
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عليماً4. (التساء )١٤۸/‏ 

1 -«وقتاتلوا فى ت سيل الله وَاعْلَمُرا أن اله ْح علي). (البقرة )۲٤٤/‏ 

۵ - ران اهَدَيْتُ کیا وی دل ی قري کک 
نالك دعا زكري ربد قال رب هب لى م دنك ذرَيَة ية انك ميم 
الدعاء». (آل عمر 

۷و اتقوا اث وَاعلمر؟ أن اله ةا تَعْمَلونٌ بار (البقرة / )۲۳٣۳‏ 

۸- إن اله پاوء بير بصي (فاطر / )۳١‏ 

۹- سذ كرون ما اول كم وَأقوض آرى إل اله إن لله صر بالعتاد. 

)٤٤/ (غافر‎ 

٠‏ أو يروا إل الطَيرٍ وهم صافات وَيقبظن ما بسكي إلا الأن إله بكل 

شیء بصار4 . (الملك / ۹) 


شر ح الجقر دات : 

(سميع) من مادة «تشع» على وزن «شع» وفي الأصل بمعنئ القوة السامعة التي 
بواسطتها يسمع الإنسان الأصوات (تأثي بمعتى المصدر. وتأتي بمعنى الاسم المصدري 
أيضاً)ء وقد تطلنی هذه الكلمة على عضو السمع أي الأَذْن أحياناً. 

واتسع هذا المفهوم فشمل اسثعمالاث أخرى »فهو يُطلق أيضاً علي الادراكات الباطنية 


١‏ الآيات أعلاه نماذج حول وصفي «السميع» و«البصيره» حيث إّها تشتمل على تفاط كثيرة .كما أن هنالك آيات 
قرانية كشيرة اخرى حول هذا الموضوع ١‏ سنشير إليها أدتاه . اما تفسير ها فسيتضح من الآيات أغلاه: 

البقر ةه JiitolgTYVgTTESAT‏ عسران. ٤۳و‏ ۳۵و١‏ الباندة العام ۹۳و 1 الا تفال ,۱۷و۲٤‏ 
و ۵۳و :الوبق ۹۸ و ۱۰۲۳؛ پوتنس. 1۵ الاسرای ٤١‏ النیاء. الع ۱٦و ۷٥‏ النور. ۲۹و 1۰؛لقمان. ۲۸: 
غافر, ١۲و‏ 1 ؛ الصف :۳١‏ الدخان. ١‏ الحجرات. ١‏ المجادلة, ١؛اللسام 1۳١‏ و4۸ 1ا البقرة ١۹و‏ ١٠١١و‏ 18 
آل عمرآن۔ ۱۵ و۲۰ و ۱۵۹ و 11۳ الاتعام ۲۹ و ۷۳ غود ۱١۲‏ السرا 1۷و ١۳۰و‏ ۹1سیا +۱١‏ فاطر, غ: 
فصلت, ١‏ ٤؛‏ الشوري. ۲۷؛ الحجرات. 1۸؛الحديد. ٤؛الممتحنة. +١‏ التفاين. ١؛‏ الفرقان. ٠١‏ الأحزاب. الفتح. 
4الانشتاق, 1۵. 
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الروحيةء واتسع أكثر فاستّخدم للإشارة إلى إحاطة اله الوجودية بجميع الأصوات . 
وقد تستعمل هذه الكلمة بمعنى الفهم والادراك أحياناً كما ورد فى الآية : ولا تَكُونوا 
الذي قالْوا عتا وهم ل يَسْمَعُون4 '. ۰ (الانفال / )١١‏ 
«يصير»: من «بصر» (على وزن سَفْرْ) وتعنى العين كما قال الراغب في مفرداته» وقد 
اتی بمعلی حدة التغلر أحياناً لذا قد تستعسل ا قَوّة الادراك و الباطنية «البصر 
والبصيرة» أحياناً كما ورد في قوله تعالى: «فْكشَفًا عَلكَ غِطَّاءك ََصَركَ ليذم حديدي. 
(ق ر ٣٣‏ 
وقد ذکر «ابن منظور» فى «لسان العرب» أيضاً تفس هذه المعانى لكلمة «بصر» . فى 
حين نجد أن «صحاح االغة» فثرها بعتي حاشة النظر» ومعنى العام أيظاًء وفشرها 
«المصباح» بمعنئ الور الذي يُمكن للعين رؤية المبصرات عن طربقه. 
لكنه بُستنتَحٌ من مجموع كلمات أصيجات آللفة وموارد استعمال هذه الكلمة , نها تعني 
أولاً عضو النظر. ثم قوّة النظر . وبعدطا اساللت عى الإدراك الباطنى والعلم» وفي 
خصوص الباري تعالى تستعمل معني إحاطتة الوجودية بالمبصرات. ۰ ٠‏ 
65 


سق الايات و تفمير ها 

هو السميح البصير: 

بعد أن نفت الآية الدوليئ وجود المثل عن الله تعالى ء وصفته بصفتى السميع والبصير : 
ویس کله می٤‏ وَهُوَ المع البَصيرُ. 

وواضح أن المقصو د من الي سكمثله شيء» یشمل گلا من ذاته وصفاته وأفعاله. لان 
ذاته واجية الوجود. وصقاثه وأفعاله لامتتاهية . وما أعتقده بعض المقشسرين من أن شى 
المثل والشبيه الوارد فى هذه الآية يشمل الذات المقدسة فقط ولا يشمل الصفات ؛ محض 
اشتباه. 


1. مفردات الراغب ؛ مقاييسس اللغة + لسان العر ب والتحقيق فى كلماث القرآن الكريم . 
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صحيح أن هنالك صفات كالعالم والقادر والسميع والبصير تطلق على الخالق 
والمخلوق ؛ لكتّه لا ريب فى أن مفاهيمها متفاوتة فى هاتين الحالتين . لذا فقد قال بسعض 
المفسرين :إن الآية أعلاء تفيد الحصر . أي أن الله تعالى هو السميع والبصير فقط . لأنّه تعالى 
سميع بكل ما تعنيه هذه الكلمة ‏ وبصير كذلك. أي يعلم جميع المسموعات والمبصرات ولا 
أحد غيره مثله في هاتين الصفتين . 

فالبشر وسائر الاحياء التى تمتلك عيونا وآذاناً تدرك فقط أجزاء محدودة من الألوان 
والأصوات » وقد ثبت الآن علميّا أن الامواج الصوتية التى تعجز أذن الانسان والحيوانات 
عن سماعها تفوق بکثیر ما يمکن إدراكه وهكذا فى مورد الألوان والمرثيات. 

` 


يعلي ما تعملون: 

پعد أن مر لله سبحانه وتعالى عبادستقى الي اللانية بأداء الأمانات إلى هلها والحكم 

ra a EAN A E 4 : 

الواردين في بداية اة حيث قال تعالی : إن اله امرگ د تو دوا الاماتات ال اهلها وا 
س ا ص aS a‏ # ر سے ^ 
حکم بين الاس آڻ توا پالعذل إن اله عا يَعظْكُم به إن اله كان يبعا تصيراًه. 
وكما نعلم فإِنٌ الأمانات الواردة في الآية ذات معني واسع وعميق» وقد ورد فى روايات 
أهل البيت ج8 بأنّها تشمل حتئ مسألة إمامة وقيادة الاس . فهى أمانات إلهية ويجب أن 
تودع عند أهلها". 

وكذلك فان تعبیره سبحانه بكلمة (الناس) يشمل جميع البشر حت من هم غير مسلمين . 
E E E‏ 
والقریب پالتساوی . 


اء ردت روایات تثيرة في هذا المجال ‏ ولزيادة الاطلآع راجع اتفسير البرهانء ج + تس e‏ واتقسير وز 
الثقلين؛ ج تس 7 
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للبحث حول مسألني الأمانة والعدالة . اللتين هما روح المجتمع الإنساني وروح 
الحكومة الاسلامية» محل آخر طبعاًء وسنتاول ذلك فيما بعد . الغرض هنا هو معرفة علاقة 
هاتين المسألتين بصفتى «السميم» و«البصير» المنسوبتين إلى اله تعالى. 

وهذه الجيلة بالحفيقة هی تحڌیر لکل من پتولیٰ منصیاً راسیا . أو يأخذ علي عاتقه 
حمل أمانة معينة , أو قضاء وحكماً بين الناس » وهذا التحذير كأله قول لنا:إعلموا با اه 
تعالی رقیب علیکم یعلم ما تعملون؛ ویسمع ماتقولون» وهذا يقبت بأنٌ لصفات لله جانباً 
تربوياً بالاضافة إلى مسألة العقيدة . 

بالاضافة إلى أله من المحتمل أن تكون هاتين الصفتين إشارة إلى نقطة أخرى» وهي أن 
مسألة أداء الأمائة والحكم بين الناس تحتاج إلى أذْنِ سميعة وعين بصيرةٍ. فلا يمكن الت 
فى الأمور بدون سماع صوت المظلومين . ومعفة حقيقة مظالمهم » والتمعن الكامل في هذه 
الأمور. ويجدر الالتفات إلى أن فعل لن يذل ليل ملازمة هذه الصفات للذات الالهية 
المقدسةء فهو سبحانه وتعالى سمي بم واب 

وما يجدر ذكره هو تقارن ها تيل الطفين اميخ والبضير) في مواضع أخرى أيضا من 
القران. ۰ 

والملفت للنظر هو تقدم صفة السميع على البصير في كل مواضع القرآن التي وردت فيها 
هاتان الصفتان سويّة » ولعلّ السّر فى ذلك يكمن في كون الفول يسبق العمل . وحيث إن هذه 
الآيات تهدف إلى تدمية الحالات التربوية للإنسانء فهي تر يد أن تخاطب الانسان وتقول : 
«ياأيّها الانسان إن ربك يسمع أقوالك ثم يرئ أعمالك». 


هو السميح والعليم : 

دار الحديث فى الاي الثالتة عن «السصيه 4 والعایم حیث ذكر ت المظلومين وسمحت 
لهم بالاعلان عن مظلوميتهم وفضح الظالمین ‏ قال تعالی : ل يحب اله اهر بالشوء م 
القّؤل إل مَنْ طلم وَكَانَ اث يبعا عليماً». 
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أا المد فن اهر انر : ققد خان بعض المفسرين : إلّه بمعنئ لعن الم ظلوم 
الظالم » وفسره البعض الآخر بالشب والشتم ؛ والبعض الآخر بمعنى الترافع إلى القاضى . أو 
بمعنىٰ تعرية ظلم الظالمين امام الاس فى الغيبة والحضور. 

«لكن مثاسبة الحكم للموضوع» توجب إباحة هذه الأمور في مجال دقع الظلم. وكسب 
الرأي العام ضد الظالم فقط . لذا فمن الأفضل أن تنحصر مسألة سب وشتم الظالمين 
بالمجال الذي تكون عاملاً مساعداً للنهى عن المنكر ومحاربة الظلم والفساد. 

وجملة «وَكَانَ الله سييعاً عَليماً4 تصلح في أن تكون مستثنئ »كما قصلح أن تكون 
مستانئٰ مئه أيضأً أي أنّها تحذير للمغتابين الذين لم يتعرضوا للظلم. كما انها تحذير 
للمظلومين لئلا يتعدوا حدود اله » ويراعوا العدل والانصاف. 

والجدير بالذكر هو أن السبب في ذكر صفتي السميع والعليم يكمن في تحدث الآية عن 
الجهر بالسوء ودوافعه الذانية الخفية ,اففالت :لبان اله يسمع هذا الكلام» وهو عليم بنيّات 
المظلومين الذين يجهرون بمظلوميتهم. 

وأمّا ماقاله البعض : من أن مقع .الآيةبهو.جواز ر4الشتم بالمثل ,كما لو قال أحد 
لشخص : (أيها الزاني)ء يجوز لهذا الشخص أن برد عليه بذلك. خطأ كبر . لأنّه يجب 
مواجهة ظلم الظالم بإحقاق الحق ء لا بارتكاب ظلم آخرء ويجب التهي عن المنكر ودفع شر 
الظالم . لا ارتكاب منكر أخر وإيجاد ظالم آخر. 

على أي حال. فإ هذه الآية تدلّ على رفض الإسلام الركون إلى الظالمين » بكس 
مانسبه البعض إلى السيّد المسيح # من أنه قال : «لو ضربك أحد على خدك الأيمن؛ فقده 
له خدك الايسر» ! 


جهادکم: 

الله مرئ ويعلم» فى الآية الرابعة تلاعظ تعييراً جديداً أيضاًء حيث أمرت الناس 
بالالتفات إلى هاتين ا الإلهيتين (السميع والمليم) ,قال تعالى : «وقاتلوا فی سیل اله 
وَاعلمُوا أن اله يبع علب. 
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والتعبير بعبارة فى سيل آله تعبير اطيف وغني دا حیٺ وضح للجميم بأنٌ الهدف 
من الجهاد الإسلامى ليس كسب السلطة الدنيوية واحتلال الدول كما اتهمنا به الكثير من 
مفكّري الغرب ‏ بل فتح الطرق إلى الله طرق الطهارة والتقوى والحق والعدالة -. 

وجملة «وَاغُلموا أن اله يع عل حدر جميع المجاهدين المسامين لكي يراقبوا 
أقوالهم ونياتهم . ويتجنبوا كل مابُشوه المعنىئ السامي والجميل لكلمة: «فى سيل افى). 
وكذلك فاتّها ترید من معنویاتهم عندما يلقون پان الله معهم ينما كانوا. ويعلم حالهم ‏ 


لله قريب منکن : 

وفى الآية الخامسة بطالعنا تعبير جديد» وهر اقتران منهوم «السميع» مح مفهوم 
«البصیر» . حیث قال سبحانه مخاطباً رسوله إلکریم ٤‏ : وإ ادت قبا بجی إل 
ري اه يع قَرْبُ». 

وهذه الآية تشير إلى احتمال ضلال السو لون الوحى الإلهيءوأنْ الذي يعصمه 5 
من الخطا ويهديه إلى الحق وال ووتو اهي التفكر والاستدلال البشري 
المعرض للخطاً. 

وقد ورد في بعض التفاسير أن جماعة من المشركين قالوا للرسول الأعظم ل : لقد 
ظللت يامحمد, لألك تركت دين أجدادك. فنزلت هذه الآبة وأجابتهم عن لسان رسول 
اله : بأنّه لو كنت أعشمد على نفسى فى هذا الأمر لكنتم محقين في اتهامكم لي بهذه 
الاتهامات » ولكن ارتباطي بالوحى الاإلهيي لا يبقي معني للضلال في هذه الحالة . وذلك لاه 
تعالى يعلم أسرار الغيب » (وهي العبارة التي وردت في الآيتين السابقتين)» وهو السميع 
البصير (العبارة الواردة فى الآيات الثلاث السابقة) وهو السميع القريب (هذه العبارة الواردة 
فى ذيل هذه الآية المعنية فى بحثتا هذا). 

۰ ويستنتج من هذه الآية أبضاً أ الاعتماد على النفس هو الذي يقود الإنسان إلى 

الضلال . وأ الاععماد على القوة العقلية أيضاً لا يوصله إلى مكان معين وأنّه يحتاج لبلوغ 


A‏ نفحات القرآن / الجزء الرابح 


مراده الى الاستنارة پنور الوحی الالھی . 
والمالاحظة الأخيرة هى أن قرب الله نّا ليس كقرب بعضنا من بعض » بلى هو أقرب إلينا 
من أنفسناء كما سنبحث هذا في محلَه إن شاء اله تال . 


طرحت الاية السادسة تعبیراً جدیدا E‏ تعالى بسميع الدعاء , فنقلت 
عن زكريا ل عندما رأى مقام ومنرلة مريم غلا فقال: الك دعا رَكَريًا رَه قال رت 
ی و ۳ ميم الدعتا 7 
a‏ 


لِه تعالئ بصیر: 

أكدت الآية السابعة على مفهوم البصير يما يعمل الإنسان. والذى يعد المحور الأساس 
للمسائل التربوية ٠‏ قال تعالى : «واتفوا الله واعلموا أن اله ما تعْمَلونَ بصي 

وذكر هذه الجملة بعد إصدار سبعة أوامر حول رضاعة الأولاد .و حق الأولاد والأميّات 
والمرضعات » ومسؤوليّة الوالد تجاههم ؛ وبديهي أن فقدان النقوى هناء وعدم خوف 
الانسان من المراقبة الالهية سوف يكون مانعاً من إيجاد علاقات اجتماعية سليمة داخل 
الأسرة لحفظ حقوق الجميع ‏ وقد أثبتت التجارب صعوبة توطيد أسس الحق والعدالة في 
النظام الأسري باستعمال قؤة القانون والخوف والعقوبات ‏ وأنٌ السبيل الوحيد لذلك هو 
حلول روح التقوئ والإیمان بالله سبحانه وتعالیٰ وبأ بکل شیء بصیر 


.الد رية» بمعئي الولد وتطلق علي المقرد والجمم بلفظ واعد . لكنها اطلقت هنا واريد منها المفرد رذلاك بقرينة « 
ولياً » التي جاءت فى الآية ۵ من هذه السورة. 

۲۔ تفسیر القرطبی؛ ج ۲ ص ٤٣۱۳؛‏ و تفسیر روح البیان, ج ٣‏ ہں ۲ :و تفسیر روح المعاني؛ ج ۳ ص ۱۲۸ 
فی ذيل الّية مورد البحث . 


صفات جمال اله / ١‏ علم اله المطلق AY‏ 


ي 
إن الله خير بأحوال العباد: 

بُلاحظ فى الآية الثامنة تعبيراً جديداً أيضأً . وهو اقتران مفهومى الخبير والبصير مع 
بعضهماء فقد تحدثت الآية في بدايتها عن الوحي الإلهي» وانزال القرآن الكريم بعد الكتب 
السماوية السابقة له ثم قال تعالى : إن الله E‏ 

اّ هذه الجملة تشير إلى أن هذا الكتاب السماوي بتناغم مع وضعيّة البشر واحتياجانه 
في جميع المجالات .لاله زل من لدن خبير بل شي» وبصير بكل حوائج الإنسان. 

وقد مسرت هذه الآية أيضاً بأتّها رد عل إشكال من كائوا يعترضون عل انزال القران 
عل محند 5 لكونه يتيماً وفقيراً. فقال تعالى : بأتّه الخبير والبصير بعباده ويعل أيهم أكثر 
استعداداً لتحمل عبء الرسالة الشريفة . (ولا يمكن الاستدلال على هذا المعنى بقرينة 
الآبة التى تلت هذه الآية) '. 

ولا باس بالجمع بين التفسيرين . 

وذهب بعض المفترين: إلى أن كلمة سكي شتاكناية عن الاحاطة بالأمور المعنوية 
والروحيّة . وبصير كناية عن الاحاظة با لمو الت ماني أو لهذا السبب تقدمت كلمة الخبير 
علي كلمة البصير . 

ويالرغم من أن كلمة الخبير المشتقة من الخير ذات معني واسع جدَاً يشمل كَل احاطة 
بظواهر الأمور وبواطنها . إل أن اقترانها بصفة البصير يوحي إلى كونها كناية عن الاحاطة 
بباطن الأمور (وقد ذکر الراغب فی مفرداته بان أحد معان هذه الكلمة هو العلم بباطن 


الأمور). 


لذه بصیر بالمشاکل التي تواجه عباده : 
ذکر ت الاي الناسعة صفة البصير فقط . وأمّا ما جاء من أنه بصير بعباده وحاجتهم إلى 
الامداد الالھی ۔ فهذا جاء نقلا لخطاب مؤمن آل فرعون الذي کان یکتم إيمانه عن أل 


س 


اخس 1 لک ج ۲۷. ص +۲٤‏ في تفسیر روح البیان. ج ۷. ص ۳٤١‏ . فيه إشارة إلى هذا المطلب . 


AA‏ نفحات القرآن / الجزء الرابع 


فرعون وبذل النصح لقوم موسى 3# عندما كانوا يخططون لقتله » وهددهم بالعذاب الإلهي 
وصرفهم عن هذا العمل فقال أهم: «قَسَذكرٌون ما فول لک) SS‏ 
التعأون مح موسي 1 وقصد تم ايدائي فانى : رارض ری الى اله ن اة 
بالميتاده. 

وبالتالي فقد نجَّى الله سبحانه هذا العبد المؤمن المجاهد من المؤامرات السديدة الى 
جیکت ضدّه (والتي كان من جملتها التعذيب والاعدام). 

وبالحقيقة ء أن النذكير بكون الله بصيراً بالعباد هنا إا هو كناية عن عدم تخلى مثل هذا 
الرب عن عباده المجاهدين المخلصين . وان مثل هؤلاء العباد بإيمانهم بمثل هذا الرب 
سوف لا بهابون الصعابء ومن هذه الجهة فقد أشارت الآية الى بعدها إلى نجاته مسن 
مخالب الاعداء في ظل اللطف الإلهى. ۰ 

و السا عد ا أيضا ارخا ر الو ثيقة الم و جودة بين کون اله سحاد 
ا بعباده وبين تفويض الأمور له لانة يات يكن أن يداقع عن الإنسان من لا يعلى 
مشاكل الاإنسان وحوائجه الظاهر ية والباطلية؟ بير لطر فالتفويض بمعنى ثمرة الايمان 
کک ا وأمورهمء والتفويض هنا طبعاً لا يعئي أن يتقاعس الانسان 
ویتگاسل أبداً. لأ هذا الكلام صدر من رجل مجاه جازف بحياته من أجل الدفاع عن 
موسي # ورسالته ‏ بل المقصود هو أداء التكليف ثم تفويض الأمر إلى الله سبحانه وتعالي . 


واخيرا نجد أن الال خرجت من دائرة اعمال العباد في الاية العاشرة والاأخيرة من 
أيات البحث» حيث شارت الآية إلى جميع عالم الوجود وكون اله بصيراً بننظيم قوائينه ؛ 
ذا ت ؤا إلى الطيرٍ َوْقَهّم صتاقات وَيقبضن). 
فمن الذي مسك هذه الأجسام الثقيلة في الجو التي تقاوم قانون الجاذبية ء لساعات أو 
أسابيع أو أشهر ؟ وقد تواصل بعض الطيور المهاجرة طبرائها لمدة أسابيع وأشهر متواصلة 


صفات جمال اله / ١‏ علم اله البطلق ۸۹ 


وبدون أدثيٰ توقف : (متا بسكم إلا الأنن). 

لماذا ؟ د انه بل مء بصي . 

فهو بعلم جميع القوانين التى تساغعدها على الطيران باطمئنان وسكينه تام لانه هو 
خالق هذه القوانين ومنظمها. 

أجل . أله هو الرحمن الذى وسعت رحمته العامة جميع الوجود» وهو الذي سنح هذه 
الطيور شکلامتاسباً ووزناً اسا وأرجلاً وعيوئاً وحواس مناسبة لکي تتمكن من التحليق 
فى كبد السماء العالية. 
والملقت هو أ اسلوب الطيران وكيفية ابعداه وانتهائه متفاوت جدا لدی أنواع الطيور 
طبقاً لهيكلها وأسلوب معيشتها والحيط الذي تنواجد فيه . والأعجب مسن ذلك هو أن 
آنواعاً من الطاترات قد صمت ورصئمت لحي هان بالاقياس من أشكال وأجنحة الطيور 
المختلغة . وهذا هو تجلى معنى الآية «إنه يكل شىء بيد وإن لم يتجل لنا هذا المعنى بأن 
كتا متطبعين على عجاتب هذا الال , امل ايور الجميلة المائمة فى الفضاء 
بحر كاتها الجذابة الماهرة التى تجذف الا لطا اة لادراك قدرة وعلم هذا الخالق 
البصير. 

ا 


نتيجة البحوف : 
نستنتج من مجموع الآيات المذكورة أعلاه أن الله لايخقى عليه مقال ذرة في السماء 
ولا في الأرض. والاإيمان بهذ الحقيقة يحتمل أن يكون له تأثيرٌ بليغ في ايقاظ الإنسان 
وتربيغه » لذا, فالآيات أعلاء أيضاً تدور غالبا حول محور المسائل الإنسانية التربوية . 
u8‏ 


تفحات القرآن / الجزء الرايع 


تو هات 

١‏ -معنیٰ کون الٹه سمیعاً بصیرا 

إن جميع علماء الاسللام يذكرون اله تعالىٰ بصفأت «السميع» و«البصير» . وذلك لتكرر 
ذكر هذه الصفات كما نعلم فى القران الكريم . 

ولكنهم اختلفوا فى تأويلهما. 

اعد المقاون بان كرن اه شيعا ويسر ا بيت ا تمد رة ااطة وغ 
المسموعات والمرئيات. ولان لهاتين الكلمثين مفهومان يستعملان للتعبير عن قوة سمعنا 
وبصرناء فلذلك يتبادر إلى الذهن عضرا الأذن والعينء ولكن من البديهى لها عندها 
تستعملان لوصف الباري سبحانه وتعالىٰ تتجردان عن مفاهيم الآلات والأدوات والأعضاء 
الجسمانية ‏ لأنٌ ذاته المقدسة أسمى وأجل من الجسم والجسمانيات . 

وهذا ليس تعبيراً مجازياً طبعا اا إنوسكيتاء مجازياً فهو مجازى مافوق الحقيقة . لأله 
يعلم ويحيط بالمسموعات والمبصرات رهی ساثلة بین یدیه تعالیٰ بحیث یسبق ویفوق کل 
سمع وبصر » لذا فقد ورد وصفه أتعالى قى إل ة اتم السامعين وأبصر الناظر ين . 

لكن جماعة من قدماء المتكلمين اعنقدوا بان صفتى السميع والبصيرء تختافان عن 
صفة «العلم»» وهؤلاء لاب لهم من الاعتقاد بان صفتي السميع والبصير من الصفات الزائدة 
على ذات الله . وهذا يعنى الاقرار بتمدد الصفات الأزلية » وهو نوع من الشرك ء وإلا فكون الله 
یا فی ا ل یک ان ون ع ع السات ال ات 

BOGE 


۲-السميع والبصير الولردة قي نهج البلاغة والرولیانحه 

بحشت الروايات الاساامية هذه الصفات الالهيّة بشكل عميق ودقيق ء ونتطرق هنا إلى 
ذكر تموذج منها لتكملة البحث. ) 

: في خطبه لأمير المؤمنين علي للل قال‎ ١ 


صفات جمال الله / ١‏ علم الله المطلق ۹۱ 


مل سي يره يقم ع آطيف الآصوات» ويصط ةيها يذهب عله ما بعد ها . 
وگل بضیر یس عن ع الألوان لّطيفب الأجسامه '. 

۲-وفی مکان اخر قال لا : 

د والششي علا بادا وبصي رلا ري يآلة » ". 

لآ 

راع ل پیک العرکات وآلالة .صي راد لا عر رآتیو من لهه » ". 

٤‏ -وورد عن الامام الصادق ا عندما سأله زندیق عن الله عر وجل كيف أله سميع 
بصي قال: . 

«هو سمیځ بصير, سوي حير جارح. رصي بي رآلٍء بل يسمع بفسه ويبصر 
سه . ا 

٠‏ في البحار عن الإمام الصادق إن يمر أصحابه قال له : إن رجلا ينتحل 

موالاتكم أهل البيث يقول :إن اله تبارك وقالي لارا سميعاً بسمع . ES EE‏ 


بعلم وقادراً بقدرة. 

قال : فغضب عة شم قال : 

« من قال ذلك ودان يه فهو مشرك» وليس سن ولا يننا على شيء» إن اله تيارك وجعال 
زات علامةٌ سسيعةٌ بصيرة قادرةه *. 


ا 


۳-الأثر التربوي للإيمان بكون الله سميعا بصيرا 
إن تأ کید القرآن علي وصف الباري تعالى بهاتين الصفتين له اثار تربوية مهّة ‏ فهو يرفع 


8 نهج البلاغه. الخطية‎ .١ 

۳. المصدر السابق. الخطبة ۵۳ .٠‏ 

۳ المصدر السابق, الخطبة .١‏ 

.۱ ۸۳ اصول الکافي, ج ۱ص‎ ٤ 

۵ پسدا رالانوار, ج .٤‏ .س 1۲ عن أمالى الصدوق وكذلك التوحيد. 


4۲ نفحات القرآن / الجزء الرابع 


الوعي لدئ المسلمين للوصول إلى معرفة اله من جهة ومن جهة أخرى يدعوهم جميعاً إلى 
التخلق بهذا الخلق الكريم والتشبه بهاتين الصفتين الاإلهيتين » ومن جهة ثالثة يلقى في 
قالوب المؤمنين السكينة من حيث كون يد العناية والحماية الاإلهيّة معهم فى كل حالء ومن 
جهة رابعة تحذير للمؤمنين ليراقبوا أقوالهم وأعمالهم لان الله محيط بها علماً. 

وقد أكدت الروايات الإسلامية الشريفة أيضاً على هذه المسألة التربوية المهمة ومن 
جمله هذه الروایات. 

١‏ ورد عن الامام الصادق ل حديث يعض به أحد خواصه وهو (اسحاق بن عمار) 
قال ا :« یا اسحاق خف اله كاتف گرا ول یکنت لا کراۂ فان یراک . فا ن کت ری ر ا 
يرك ت درت وإ ٍت تل أنه يرل غم برژت له عة قعذ عة من أهون 


اتاظرين غيت » ', 
آ ی عن الإمام الضادق اة فى تفسير الآبة : وَل خداف مَقام رَبّهِ 


می عل مآ ا۵ یراد ینعم اغ اعمال بن کی راو قر یځ یزۂ ذز 
عن ابيع مق لا عمال ذلك لذي خات قا مرد وه الَف عن الهر» ". 

٣‏ وگذلك ماورد في تفسير (علي بن ابراهيم) عن الإمام الصادق اة أنه قال :«لما 
تمت به وهمم بها قامت إلى صلم في بيتها ألمت عليه ملاءۃ لھا فقال لها يوسف: ما 
تعملين؟ قالت : ألقي على هذا الصنم ثوا لا يراتا فاني استحي منه . فقال يسوسف : فأنت 
تستحین من صم لا یسمع ولا یبصر ولا اتح ينا من رب ی؟» ". 

٤‏ -ورد في تفسیر روح البیان في ذيل الآية افوص آشرى إل اله إل الله صا 
بالعبتادي. (غافر )٤٤/‏ 


١.أصول‏ الكافيء ج ۲ س ۷ج ٣‏ 1 

۲. اصول الكافيء ج ۲ء ص ۷ ٠١‏ ذيل الحديث يفيد أن الإمام قال هذا الكلام فى تفسير الآية # وما من خاف 
مقام ره ونهي النفس عن الهو ). 

تفسیر نور النقلین م تن ETT‏ 


صغات جمال اله / ١‏ علم اه البطلق ۹۳ 


خر ج بعض الأصحاب ( رضي الله عنهم )إلى الصحراء فطبخوا اطعا » فلما تهيأوا للأكل 
رأوا هنالك راعيا يرعئ أغناماً فدعوه إلى الطعام ‏ فقال الراعى ؛كلوا نتم فاي صائم . فقالوا 
له على سيل الاختبار : كيف تصوم في مثل هذا اليوم الشديد الحرارة؟ فقال لهم : إن تار 
جهنم أشد حرا منه . فأعجبهم كلام فقالوا له : بع لنا غنما من هذه الأغنام نعطك ثمنه مع 
حصة من لحمه » فقال لهم : هذه الآغنام لیست لی وانما هی لسیدی ومالکی . فکیف ابيع لم 
مال الغير ؟ فقالوا له: قل لسيدك إته أكله الذئب أو ضاع: فقال: آين ا فاعجبهم کلامه 
زيادة الاعجاب . ثم لما عادوا إلى المدينة اشتراه ابن مسعود من مالكه مع الأغثام فأعتقه 
ووهب الأغنام له , وکان ابن مسعود يقول له في بعض الا حيان بطر يقة الملاطفة : أين الله أ. 

وهتالك نماذج كثيرة من هذاالقبيل » منقولة في التأريخ والروايات الاسلامية. تدل على 
الأثر التربوي البليغ النابع من الإيمان بعلم الله زبتواجده في کل مکان؛ وېکونه سمیعاً 
وبصيراً. في الحجز عن المعاصي والذنوبةم 


£ اله المدرك 

عد علماء العقائد صفة «المدرك» من ادى غات اله ء وقد أشار القرآن الكريم إلى 
هذا المعنى حيث قال : «لا تذركة الأبصتار وهو يُذر ك الألصار رَه اللطيت ابي . 

)١١۳/ (الأتعام‎ 

قال المتكلمون : إِنٌ المدرك بمعنى السميع والبصير. وعليه فهذه الكلمة تجمع كلتا 
الصفتين '. 

وقد قال الراغب فى المفردات : بأ «الادراك» معناه الوصول إلى نهاية الشىء. لكن 
البعض فسروها المشاهدة العينية : والبعض الآخر قالوا: انها بمعثي المشاهدة ببصيرة 
القلب. 


.١‏ تفسیر روس ‌البیان: ج ۸ س ف 
۲. شرح التجرید : «فی أن الله سمیع بصیر». 
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وفي الحقيقة فإنه لا شىء في اللغة يدل على أن معنئ الادراك هو الإدراك الحسّى» بل 
وکما قلنا فان الادراك ا 2 ل إلى تهاية الشيع والاحاطة به. سوا كان ع آم 
عقلياً. وما يشير العجب أكثر هو أنه عل الرغم من أ الأية المذكورة قالت وا 
لا تدرك الأبصار» (سواء؛ في الدنيا أم في الآخرةء وسواء في ذلك الرسول الل في لي اة 
المعراج أم غيره) قمع ذلك أصرّ بعض المفسرين على حمل الآية علي خلاف معناها 
الظاهري ‏ وقالوا: إن يمكن رؤية الله فى الآّخرة على الأقل ء وذكروأعدة توجيهات فى هذا 
المجالء وقد ذكر الفخر الرازي أربعة نماذج منها في تعليقه علي هذه الآية E.‏ 
ضعيفة جدَاً وتبعث على التأسف ودل على ميل البعض في فرض آرائهم الباطلة على 
القرآن پاي ثمن کان . 

ونويت عا الترضئ برل اک اعات الالبية السلبية ان شاء الله 
تعالئ» وسوف نلاحظ عكس ذلك تطاما فی رواياك أهل البيت لا حيث لم تكتف فقط 
بنفی قدرة الانسان على رؤیته ا کی ّت قدرة العقل البشري على إدراك نه ذاته 
المقدسة. 


. تفیہیر الکبیر ج ۳ ہیں ٤۱۲۔‏ 


ج) إن النه حكيم 


تمهید: 

الجدير بالذكر هو أن القرآن الكريم وصف الذاث الاإلهية السقدسة ب«الحكيم» فضي 
تسعین موضعاً ا 

وقد اقتر نت في كثير من المواضع مع صفة «العزيز» . 

وأحياناً مج صفة «الخبيره . 

وأخرى مع صفة «العليم» . 

وأخری مع صفة «الواسعه. 

وأحياناً مع صفة «التزاب» . 

وأحياناً مع صفة «العلي» . 

وأحياناً خرى مع صفة «الحميد» . 

وکما سترى فيما بعد فإ كل واحدة من هذه الصفات تعطي مفهوماً أكمل وأشمل عندما 
تأتى مع صفة الحكيم . 

وعلى أبة حال فإِنّ حكمة له ما هي إا علمه واحاطته بتدبير الوجود ونظم الخلق. 

بعد ها هيد تمن خاشعين في الآيات النالية : 


)۷١ / إن اله عريْر حكکي). (التوبه‎ ١ 
)٠١٠١/ رال علے' حکے). (التوبه‎ ۲ 
وتاب اکٹ آیکاۂ م قصلت من لذن کے خبیر4. ف‎ ٣ 


ٍ 


)٠١/ ولول فطل اله عَلیکم ررح وان اله تراب حكم4. (النور‎ ٤ 
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)4۲ / نایل من حکې یره. (فصلت‎ -٥ 

)0١/ (الشورى‎ E 

۷- كان اله واسعاً يماي '. [النساء / ۳٠١‏ 
شرح الجفردات: 


لفظ «حكيم»» كما ورد في كتاب «العين» للخليل بن أحمد الفراهيدي مأخوذ من مادة 
االحكمة. وهي تفيد معني «العلم» و«الحلم» و«العدالة». وحسب مأورد فضي سفرداٽ 
اراغب» فإن«الحكيم» بمعنى المنع من شىء لغرض إصلاحه اما في مقابيس اللغة فقد فسر 
لفظ الحكيم معني المنع من الظلم. وعلى هذا الأساس فإِنٌ عنان أو لجام الحيوان سي 
«حكمة» على وزن «صدمه»» وأيضاً يقال للعلم والمعرفة «حكمة» لأّها ثمنع الشخص من 


القيام بالأعمال غير اللائقة 
ويقال أحيانا «للحكي» «حكومة»وذلك لأ الحكومة تمن الناس من القيام بالأعمال 
غير القانوثية. 


ورد فى «لسان العرب». أن «الحك» تعني العلم والفقه والقضاء بالحق والعدل. 

وقال صاحب «صحاح اللغة»: أن «الحكي هو الشخص الذي يسنجز أعماله بصورة 
صحيحة وطبق اصول وأسس معينة ما في «النهاية» لابن الأثيرء وفي «لسان العرب» فقد 
ورد معن «الحكمة» بانه: معرفة أفضل الأشياء وأفضل الأساليب وبأحسن كيفية ويقال 
للشخص الذي ينجز أعماله بدقة واتقان, «حكيم». «فنقولء إن فلان دلنا عبلى أحسن 
مزرعة وبأقرب طريق. فهو حكيم. وكذلك بالنسبة للشخص الذي ينتج أفضل المنتجات 
بأفضل الطرق والاأساليب. فهو حكيم أيضاً». 


.١‏ وكما قلنا فلفظة «حكيم» قد وردت في آيات مختلفة من القرآن الكريم أكثر من تسيعن مرة . لكن الآيات أعلا. 
شاملة لمختلف التعابير حول هذا الموضوع . 
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ج 
جمع الآ بات وتفسيرها 

قدرته مقرونة بحکمته: 

الجدير بالذكر أن الصفات التى وصف اله تعالى ذاته المقدّسة بها فى ذيل الآيات 
القر أئية المذكورة لها علاقة وثيقة وخاصة مح محئو ی هذه الاآیات. ا الندتيق فى 
هذه المسألة يُرشد إلى نقاط مهمةء ومع أخذ هذه الإلتفاتة بنظر الاعتبار نحاول e?‏ 
الآبات البذكورة۔ 

بعد أن ذكر سبحانه وتعالى فى الآية الأول قسماً من الواجبات الإسلامية حول الأمر 
اروف را ا وإقامة الصلاة وأداء الزكاة وما شاكل ذلك. وبعد التذكير 
بشمول رحمته عباده المطيعين » قال عر وجل : إن اله عَرَيْرٌ حَكي). 

«العزين»: من «العرة» أى عدم المغلوبية » والأصل في استعالها هو في التعبير عن 
الأشياء الصلبة التی لا ينف فیها شىء پوغليد ونی «عزیز وحکیم» هنا تدلان علیٰ 
قدرته وعلمه E‏ : ۰ 

والجدير بالذكر هو أن هاتين الضقصن قد وردتا معا فى الكثير من الآبات القرآنية . وأكثر 
ASANE EA JC EA‏ 
(کالآیات ۹, ۲۰۹ و ۲۲۸ من سورة البقرة. والآية ۲ من سورتى ألجاثية والأحقاف)ء 
وذلك للتذكير بان الله تعالى قد فصل جميع ما يحتاجه البشر تشر ا ابن وانزال القران 
بدقة متناهية » لله علاوءً علي كونه حكيماً وعليماً ء فهو قادر على هذا العمل أيضاً . 

وبتعبير آخر. إن أفضل القوانين يُشرعها من هو أعلم وأكثر اقتدارأً من الجميع ؛ وهو الله 
لا دب 

وما ذُکر فی قسم من الآبات الت ختمت بصفتى «عصزيز حكيم» عن خلق السماء 
E‏ الكائنات لله تعال ‏ أو تنظيم خلقة الجنين» وما شاكل ذلك (كالآية ١‏ 
من سورة الحديد. والآية ۲١‏ من سورة الحشر . والآية 1 من سورة أل عمران)ء بمثابه كناية 
عن كون عالم التشريع ليس لوحده قائماً في ظل علم الله تعالى وحكمته » بل إن عالم 
افكر ي ذلك ايشا : 
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وفي قسم خر من الآيات ورد الحديث عن أفعال اله تعالئ كالقيام بالقسط» وخلق 
المسيح 3 ونصر المؤمنين فى القتال » وتأليف قلوب المؤمنين » وختمت بعبارة«عزيز 
حکیب و هی (کالآیات ۱۸. ٦۲‏ و ٠۲١‏ من سورة آل عمران» والآية ١۳‏ من سورة الأفال). 

وهنہ الآبات شیر إلى أن أفسال الله تعالى أيضاً تثفرع من علمه اللاسحدود وقدرته 
المطاقة . 

واا ند ام ي الآيات تنحدث عن الثواب والعقاب وتختتم ب (العزيز الحكيم) 
كما ورد فى سورة (المائدة. ۱۸). كناية عن كون العطايا الالهية أيضاً قاثمة علي أُساس 
الحكمة والحساب الدقيق ء وكذلك إشارة إلى قدرة الله تعالى على تنفيذ ما وعد به عباده 
المؤمئين من العطايا العظيمة , وإلى عجز المجرمين عن الفرار من عقابه ثعالى. 

وأخيرأ فقد يكون تلازم هاتين الصفتين :من أجل إضاءة بصيص الأمل في قلوب 
المؤمنين وهدئة خواطرهم ‏ ليد ركو لاطا کر حدهہ أبداً في الضغانب وغد نز اجية 
الأعداء .كما ورد في الآية الشربفة : لوم يقو كل لى ال فن الله عَرير حكيه. 

(الانفال / 4۹) 

وخلاصة الكلام فإِنٌ عرّة الله تعالى وقدرته لاتبقي مجالاً لأي مانع دون تنفيذ إرادته 
ومشيئته سبحانه .فهو على كل شيء قدير » فله تعالي القدرة عل إدارة نظام التكوين ونظاء 
التشريع » وعلى الدفاع عن أوليائه وأحبائه سبحانه. 

ولکونه سبحانه حكيماً » فإلّه خبير بكل أسرار الوجود» وبمصالح الأمور ومسقاسدهاء 
وبحوائج عباده. واتصافه سبحانه وتعالیٰ بهاتين الصفتين هو السر فى تواجد أفضل الأثظمة 
فى عالم الوجود. 

CS 


وفي الآية الثانية يمر علينا التعبير القرأني الثاني في هذا المجالء حيث مزج علم لله 
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ماجول ا ل ا ج ص 
تعالیٰ مع حکمته حكمته . ووصفه بصفتى العليم والحكيم في أن واحسد» وتفد أن لحداثت عن 
جماعا من السسلمين اطا عدلا سالا وآخر طالحاً. قال تعالى : «وَءَاخَرُونَ مُرْجَوْن 
لمر الہ إا يعدم إا يوب عَليم وال عل حكم4. 

إن انه E‏ 
يسقحقه . فتارة برحم وتارة أخری يعذب» وبذلك يجعلهم بين الخوف والرجاءء وهذه 
الحالة تعد من العوامل التربوية للإنسان. 

والواقع إن التعبير بكلمة «عليم» إشارة إلى إحاطته تعالى بالموضوع » و«حكيم» إشارة 
إلى إطلاعه على الحكم '. 

ومن البديهى أن كلا من العذاب أو العفو الالهى ليس من دون حساب» بل هو قاثمٌ على 
سی اثلیاقاٹ العملية والأخلاقية و انات الذاتية للأفراد. 

والجدير بالذكر هو أن بعض الآياتالتى سيق رهذه الآية ن اغ ھی م الد 
خلطوا الاعات بالمعاصى . < ختمت بالوعد بالمغقرة: إن ٤‏ الله عَفُورٌ ررحي وذلك من 
أجل التأ كيد على تلك المغفرة قدأ تلك الآيات تجدثت عن الذين ثابوا من ذنوبهم 
حالاً وأصلحوا نفوسهم بعد اقتراف المعاصى مباشرة. لكن الجماعة المذكورة في أية بحثنا 
لم تكن كذلك . 

ويلاحظ فى آيات كثيرة أخرى أيضاً بن صفتي «عليم وحكيم» لهما علافة وثيقة 
بمحتوئ الآية في جميع تلك الآيات . لان الكثير منها قد تحدثت ثت عن الأحكام والقوانين 
الإلهبة التي لها علاقة واضحة بعلم الله تعالن وحكمته. واليعض الآخر منها تحدثت عن 
القوانين التكوينية التي لا يمكن 7 تشر يعها أيضاً بدون العلم والحكمة. 

وبعضها تحدثت عن التوبة والثواب والعقاب ‏ والعدل فى هذه الامور يحتاج إلى العلم 
والحكمة, العلم بأعمال ونيات العباد . والحكمة في تقدير الثواب والمقاب حثماً . 

د 


س 
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ك O‏ 
هو الحكيم الخبير: 

ونلاحظ استعمال الأّبة الثالنة تعبیراً آخر وهو ذکر صفتی «الحکیم والخبير» فى موضع 
واحد. قال تعالیٰ : (کتتاب اخکنٹ آیتائة م نْصلَث ‏ ِن لذن حکي خپير4. 

قال الزمخشري في كشافه : «تشير هاتان الصفغان ن إلى فعلين إلهيين ذكرتهما الآية في 
البداية. .أي أن الآيات القرآنية محكمة ومتوازنة لأّها صادرة من لدن حكيم ؛ ومفصلة لأنها 
صادرة من لدن خبیر وعلیم بکل شیء» ' 

|2 ق 


حكيم أنه وضع طريقا للرجعة: 
في الاآية الرابعة نلاحظ وجود تعبير قران :بجديد وهو أقتران صفة «الحكيم» بصغة 

داز اب» قال تعالی : ولول فضل اللا لیک دحت وان الله تراب کي . 

وردت عذه الاّية بعد مجموعة من ال باتدالستعلقة بمسأاة اللعان وهو اذا اتھم رجل 
زوجته باازنا -والخر وج عن جادةالعقاف ولم یکی لدي ار عة شهود على ادعائه : وجب أن 
يجلد ثمانين جلدة وفق قانون القذف ؛ لكن القرآن أسقط عن الزوج هذا الحكم شريطة أ 
بحلف باله خمسا کما ورد تفصیله في آيات سورة النور, لکن زوجته ستكون محل تهمة في 
هذه الحالة ‏ وتدرء الاتهام عنها في حال أدائها اليمين الخماسي أيضاً. وفي هذه الحالة 
فسوف تحرم اأزوجة على زوجها إلى الأبد. 

بالالتفات إلى هذه المسألة يضح أن علاقة صفتی «التواب» و«الحکیم» مع محتوی 
الآية وثيقة جدأ. حيث وضع سبحانه وتعالئ أمام الطرفين طريقاً للتوبة والرجوع. لكي 
يتمكن الذي افترئ على صاحبه من العودة إلى مواصلة الحياة اإزوجية وبتحمل عشوبة 
القذفء هذا من ناحية ‏ ومن ناحية أخرى ونظراً لكون الزوجين أكثر اطلاعاً على بعضهماء 
ولتعسر إقامة الدليل على مثل هذه المسائل الخاصة غالبا . فان لله تعالى قد صان حقوق 


ك 


سير الكشاف. ج سن TWY‏ 
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س ج پپپ پپپ 


اأروجين وسک أولادهما: و صان الزواج من أي لون من التلوث بالا ستفادة هن سثة أحکام 
اللعان اة هذه). 
E C1‏ 


سو الحكيي الحميد: 

بلاحظ فی الآية الخامسة اقتران صفة «الحكيم» بصفة «الحميده ء بعد أن ينت الآية 
عظمة القرا ن الکریم ء قال تعالی و ياتيه التاطل من بين يديه ول من لِه تاريل م 
کم خی 

ا ا حول معني كلمة «الباطل» وجملة امن بين يديه ومن خافه ٩‏ 
لكن الظاهر هو أن «الباطل» يشمل كل ماببطلل ويسقط هذا الكتاب السماوي من الاعتبار. 
وجملة «من بین يديه ومن خلفه» کناپلا ن ميم آلجهات » أي أن غبار البطلان لن يترسب 
على هذا الكتاب السماوى . لا من حيتةاللفظولا من حيث المعنى » سواء كان في الكثب 
السابقة أم المقالات اللاحقة . 

والدليل علي ذلك هو أنه تنريل من لدن رب حكيم Sem‏ 
والكون؛ والهدف مله هو الامتنان على الإئسان ن بأكبر النعم الالهية» نعمة تسستحق أعلى 
مراتب الحمد . لذا فقد وردت صفة الحميد بعد صفة الحكيم. 

ولهذا لا يمكن أن نجد نقطة ضعف فى مضمونه ولا في معاينه ولا تستبدل يسمرور 
الزمان أو بستطيع أحدٌ تحريفه أو نغيبر محتوياته . 

اا ا 


انه على حخکیم: 
بعد أن أشارت الآبة الخامسة إلى مسسألة الوحى وارتباط الأنبياء مع الذات الإلهية 
الىقدّسة بطر مختلفة (الالهام القلبى » التكليم بايجاد أمواج صوتية أو إرسال الوحي) 
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قالت الآية السادسة : «إِنّة عل حكي. 
إن عله تعالیٰ يستوجب أن لا بتصل مع عباده الذين هم موجودأت جسمانئية 
ومخلوقات إمكانية . إل بالطرق التي ذكرناهاء وحكمته تستوجب أن يفيض الوحسى 
بالمعارف والتعاليم التي تعبّد طريق الإنسان إلى الله تعالىئ . ۰ 
هنا تتضح الاأصرة الوثيقة الموجودة بين هاتين الصفتين ‏ وبتضح محتوئ الآبة. 
Bug‏ 


الطلاق نايع من الحكمة الإلهيّة: 

وبالتالي فالآية السابعة والاأخيرة من بحٹناء بعد آن سمحت ازوج والزوجة بالطلاق 
عند فقدا؛ iE‏ 
تعالی : «وإن يقرا يعن اله كلا من سمو كان اله واسعاً حكياً». ۰ 

فمن جهة يبشرهما تعالى e‏ 
بالواسع)ء ومن جهة خر فقد شرع الطادق وسح لر جين بالافتراق فى حالات خاصة 
(وهذا مقتضى حكمته سبحانه) , لاه لو لم يشرع قانون الطلاق كما فى القوانين المسيحية 
المشرًعة فى عصرنا الحاضر -لواجه الزوجان طريقاً واا حالات الطلاق 
الضرورية . ولتورطا بنار محرقة لامغر منها ولتهيأت الأرضية لوقوع کل لوان ن الاإنحرافات 
الأخلاقية والجرأثم وتضييع حقوق الزوجين وأبنائهما. 


نتيجة البح : 

بستنتج من مجموع الآيات المذكورة بوضوح أن حكمة الله تعالئ الني هى إحدى فر وع 
علمه ء تدل على أن الوجود بكل أبعاده قائم على أساس نظام وحساب دقيق وقوانين 
موزونة ومنسجمة » وأنٌ أفعال الله تعالئ بكل أبعادها مقرونة بالحكمة » وهذاهو مايعير عند 


بالنظام الأحسن في بعض الأحيان. 
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ل س س mmm‏ 

وها النظام الأحسن قد تجلى فى عالم التشريع والتقنين والأحكام الشرعية وفي 
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١‏ الأدلة علب حكمة الذه تعالى 

لم يكن اتصاف الله تعالىٰ بالحكمة مستنبطاً من عشرات الآيات القرآنيةء التي وصفته 
بالحكيم فحسب. بل يمكن إثباته بالأدلة العقليّة أيضاً. ۰ 

لآل وكما أشرنا سابقاً فان صفة الحكيم تطلق على من يودي افعاله بأقضل وجه 
وأقرب طريق ويتحرز عن آي عمل غير سوزون ونير صالح وبالحقيقة أن الحكمة تشمل 
الحالات العملية فى الغالب ينما تجل لوول يفل الحالات النظرية. 

لذا فان جميع الأدلة التي تبك تخل اله جمالىء ,شعت حه أيضاً. ولگن يجدر 
الالتفات إلى التفاوث الموجود بين وصف البارى بالحكيم والإنسان بنفس هذه الصفة, 
فالأخير هو من تنسجم أعماله مع قوانين ن عالم الوجود. لكن قولنا : الله حکیم» يعن الذي 
أوجد القوائين الي هي مصداق للنظام الأ خسن » وبتعببر أدق : إن اله تعالی هو الدى يقن 
القانون ويشرّعه ونحن نطبقه . 

ومن جهة أخرى فان نظرة واحدة إلى عالم الوجود -من المنظومات الشمسية والكواكب 
والنجوم ؛ حتى مكؤنات الذرة» ومن الكائنات الحية الاحادية الخلية . وحتى الحيوانات 
العملاقة . والأشجار العظيمة -كافية لادراك حكمة الخالق ومؤسس هذا البثاء البديع . 

إن جميع الكتب التى كتبت ت حول العلوم الطبيعية » والفيزياء . والكيمياء . والتشريع ؛ 
وعلم الحيوان » والتبات ٠‏ وعلم الفلك والنجوم» هي في الأساس تشرح حكمة اله تعالى. 
وكما قال العلماء : إن جميع هذه العاوم هي في الواقع رز واا من کاب انراز عا 


الوجود العظيم . 


٤‏ نفعات القرآن / الجزء الراب 


وهذا بحد ذاته آفضل دلیل على حکمته سبحانه . 

ea E 
وحكمته أيضاً.‎ 

والجدير بالذكر أن روايات كثيرة. ومن جملتها رواية «توحيد المفضل» المعروفة. 
تحتوي على إشارات قيّمة كثيرة حول حكمة الله تعالى في خلق الإنسان» والحيوان. 
والطيورء والأسماك. والسماء. والشىس والقمر والنجوم؛ والماء والتارء والمعادن. 
والنباتات . والأشجارء وغيرها. وقد وضحت بأجمعها ما قلناء. 

e3 


١-الأخار‏ التربويّة لمعرفة حكمة الله تمالث 

غالبا ماینظر إلى صفات اله تعالئ ريعب رة الله» وهذا صحیح فی محله طبعاً. 
لكن القرآن الكريم استعمل هنا نقطة طر اشر وهى استعائته بهذه الصفات لتربية 
الإنسان في الغالب ؛ والتي تجل تج بي اتيا امي ذكرناها لذا يجب أن تعمل 
بهذا الكتاب الإلهى » ونتخذ من معرفة صفات الله تعالى أساساً لتهذيب نفوسنا وتكامل 


عقولنا. 
إن للاإيمان بحكمة اله تعالى انعكاسات واثار تربوية فى نفس الائسان» وهذه الآثار هى 
کالتالی : 


أ الإيمان بحكمته تعالى يمكنه أن بترك آثاراً بليغة فى القطورات العلمية للإنسان 
ومعرفته بأسرار عالم الوجود» ويزيد في سرعة العلم البشرى بالسير إلى الأمام قَذماً. 

لأننا عندما تعلم أن صانع هذا البئاء البديع العظيم معمار ماهر وأودع كل موضع مه 
ا الحكمة ء فإننا سوف لا ثنظر إلى موجودات وحوادث هذا العالم بنظرة عاديةء بل 
سوف نتعمق في كل ظاهرة كموضوع مهم ؛ بحيث نتوصل إلى اكتشاف قانون الجاذبية العام 
المهم جدأ؛ وقوائين مهة أخرى بمجرد سقوط ثاحة من شجرة ما. 
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اا ا ا سسس 

ولا تعجب عند سماعك بأنٌ (إنشتاين) كان يعتقد بان العلماء والمكتشفين العظام كانو 
جميعاً يؤمنون نوعاً ما بوجود المبدئ العليم ؛ وبحكمة الوجود. وهذا الأمر هو الذي كان 
يشجعهم عل بذل مساع أکبر. 

ب) إن الاعتقاد بحكمة الله تعالئ فى التشريع والنقئين بهؤن الصعاب الموجودة في 
تعاليم تلك الشرائع. وبلتذ الانسان فى تحمل الشدائد في طر یق امتثال آوامره سبحانه » لاه 
يدرك بان جميع هذه البرامج والقوانين صادرة من ذلك الحكيم العظيم . فتجويزه سبحانه 
وتمالى دواء مرا مدلا إنْما هو لدور ذلك الدواء في شفاء الإنسان. وتشريعه لتكليف شاق 
نه انا فو من أجل اة الان SES,‏ 

ج) إيمان الإنسان بهذه الصفة الإلهية يزيد من صبره وتحمله وقدرته» ومقاومته في 
مواجهة المصائب والحوادث المرةء وذلك لاه يدرك ا و وا 
متها وها الاحساس يعينه فى التغاب جلا ل المذهلة, لأنتا نعلم بن الشرط الأول 
للتغلب على المشا كل هو التمتع بالمعلوية الالية واأني لا تتحقق إل في ظل معرفة حكمة 
لله تعالي, 

دم وکما نعلم أن افضل مقام مرموق ببلغه آلانسان هو وصوله إلى مقام القرب منه تعالىٰ ؛ 
ولا يتحقق القرب منه سبحانه إل بالتخلق بأ خلاقه تعالى والاقتباس من تور صسقاته 
والايمان بحكمة الله تعالئ يدعو الإنسان إلى سلوك طريق العلم والحكمة والتخلق 
بالأخلاق الالهية ولعل هذا هو السر فى تعبير القرآن عن الحكمة بعبارة (خيراً كثيراً) حيث 
قال : ومن بوت اليه فقذ أؤق را کبرآ). (البقرة / )۲١۹‏ 

ورد عن الامام جعفر بن محمد الصادق ل قول : «الحكمة ضياء المعرفة وميرافث 
اتقو ومر الصدق وما أنعم اله على عبد من عباده تعمة أنعم وأعشم وأرفع وأجزل 


وأبهنى من الحكمةه '. 
ونختم كلامنا هذا بكلام العلامة المجلسي 4ء والذي بوضح البحوث السابقة 
کشا ااا خی 


ا ا 


TT 4 بسار لتوار ج اء س‎ ٦ 
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فقد نقل العلامة المجلسي # معنى الحكمة عن العلماء بأنّهم قالوا: الحكمة تحقيق 
العلم وإتقان العمل وقيل : مايمنع من الجهل » وقيل : هي الإجابة في القول. وقيل : هي 
طاعة الله ء وقيل : هي الفقه في الدين » وقال اين درد :كل ما يؤذي إلى مكرمة. أو يمنع من 
قبيح ؛ وقيل : مايتضمن صلاح النشأتين ". 
EE‏ 


د) ارادة الله ومشيئته 


تجهید: 

هداك آيات قر آنية كثيرة تحدثت عن إرادة الله سيحانه سواء فى عالم الخلق والوجود,؛ 
أو في تشر بع القوانين والأحكام وتكاليف العباد ومصيرهم . 

ل ريب فى أن له تعالئ إرادتين ‏ تكوينية وتشريعية » وظهور الحوادث المختلفة في 
أوقات مختلفة بعد دليلاً واضحاً على إراد تفي إيجاد موجود أو حادثة ما في يوم كذاء لا 
قبله ولا بعده . 

وهکذا فاته تعالی أراد أن يؤدّي اكات العلانبة ويثركوا المسائل الأأخرئ. 

لكن ماهو معني وحقيقة إرادة انه يالى 

تعد هذه السألة من أعقد المسائل الكلامية والعقائدية والفلسفية » ولكن بعد التحليل 
النهائى سنتوصل إلى أن إرادة اله تعالیٰ ومشیشته فرع من فروع علمه سبحانه . أما كيف ؟ 
اا بعد تتبع الآيات القرأنية التى وردت حول ارادته ومشیئته تعالی . 

ولنتأمل خاشعين فى الآيات الكريمة التالية : 

اتا قرعا لی إ6 ذاه آن تقول هكن فَيكُون». (النحل / )٤١‏ 

۲ل قن بلك کم م اله یا إن اراد کُم ضرا أو راد يكم نلعا بل كان اف يتا 
تَعْمَلونَ خبيرا». (القتح )١١/‏ 

٣‏ وريد أن ل عَل الَذِينَ أشتضيفُوا في الأزض وََْعَلَهُم فة وََجعَلَمٌ الرارثن). 

(التصص / )١‏ 
٤‏ یرید اله بكم الد ولا بريد بكم العُنْرَ4. (البشرة )۱۸١/‏ 
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۵ ا ال ما یشتاء إن الله عل کل ىء قّديري. (النور )٤۵/‏ 
-٦‏ ول توان ىء إن فاعِل ذلك عدا ٭ إل أن يشساءاة4. ( الک )۲١/۲۳/‏ 
۷- دما کان لیک أن کلم ان دخا آذ ین دای جتان أذ بزل ر شرل 
فیوجی انه متا يَشتاء انه عل كه ' (الشورى / )۵١‏ 


شرح المفر دات : 

«الاإرادة»: من مادة لرؤد) (على وزن مَؤج)؛ وهي في الأصل : بمعنر' التردد المصحورب 
بالهدوء لتحصيل شيء؛ وتطلق على الذي ببحث عن مرتع أرعي المواشي . 

وكلمة «الارإدة» المأخوذة من هذا الأصل هی بالواقع رکا من ثلااثة عناصر : «أرادة 
الشىء عن رغبة» و«مع الأصل ذ في الوصول إليه» و«الأمر بفعله من قبله أو الآخرين»" 

بعتقد الكثير من الغويين والمتكلمياا ن ااالمنشيئة» تعنی «الاارادة». لذا فقد قال الراغب 

في المفردات : يعتقد أكثر المتكلمين أن المشيثة تحنل « الإرادة » تماما واعتقد البعض منهم 
3 ن المشيئة تعني إيجاد الشيء 5الوصولبإليم ولي أتّها ّت محل الإرادة في الاستعمالات 
المتعارفة ء وعلى هذا تكون المشيتة بسالنسبة إلى الله سبحانه وتعالى بمعلى الإيجاد. 
وبالنسية إلى الناس بمعنى الوصول إلى شىء معين ". 

لکنه ورد فى بعض كسب اللغة أ" « المشيئة » غير « الإرادة ». فالمشيئة هى اليل الذى 
يحصل للاتسان بعد التصور والتصدیق ‏ ثم صل بعدها العزم والتصعيم . ثم دا الارادة 
(وعليه إن المشيثة ) لى على المراحل الأولئ. و«الإرادة » على المرحلة الأخير: 
وتتصل بالفعل “. 


.١‏ وهناك آيات أخرى تتضمن هذا المعنی وهی : المائدة ۱۷ الرعد. ۱١‏ الکهف. ۸۲ الاحزاب ۱۷و ۳۳ر ۴۸؛ 
الاسراء. ١7‏ الاتعا ١۲٠٠ء‏ اليقرة 1۸9 آل عمران 1۷١‏ التساء ۲١‏ و ٠۷‏ و ۲۸:المائدة. ١‏ ر ١ر‏ اغءالافال. 
الو بد ۵ هود ۱۰۷+ الح ۱٤‏ و١1۱‏ فاطر. ۰ اروج 1 . 

۲. مفرداث الراغي : مقاييس اللغة ؛ لسان العرب. 

۳. مفر دات الراغب + ونهاية أبن الأثير؛ ومصباح اللغة ؛ وصحاح اللفة ؛ ولسان العرب + ومجمم البحرين . 

. التحقيق في كلمات القرآن الكريم‎ .٤ 
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gg‏ ج پپپ 
وقد ورد فى الروايات الاسلامية أيضاً أن « المشيئة » مرحلة قبل «الإرادة». وسيا تي 
شرح ذلك في قسم التوضیحات إن شاء اله . 


مجع آلا بات و تسیر فا 

لرادتہ نافذة ھی کے شی۔: 

أخبرت الآية الأولي بحقيقة عدم انفصال ارادة الله تعالى عن وجود الأشياء. فبمجرّد 
a + . =‏ 4 : کا ٣‏ سرت و وتو اق ل 
قوله سبحانه للشئ الذي يریده» گن فان سیتحقق : فا قؤلنتا ىء إا اذاه أن نقول 
لَه کن فَيَكُون». 

وطبعاً إنٌ هذا الكلام لايعنى وجود الحوادث والموجودات في لحظة واحدة. بل يعني 
وجودها وحدوثها وفق الإرادة الالهية رالأمراالإلهى بدون تقديم أو تأخير حت ولو لحظة 
وأحدة. 

أي إذا أراد اله تعالئ أن يبقى جنين في بقن أمه تسعة أشهر وتسعة أبام بالضبط ‏ فاه 
سيولد فى الموعد المحدد وبدون لحظة من التعد بم أوالٹا یر . وهکذا إذا راد سبحائه أن 
يمكث هذا الجنين أقل أو أكثر من هذه المدةء وإذا أراد لله إيجاد منظومة كالمنظومة 
الشمسية . أو عالم عظيم آخر كالعالم الحالى فإلّه سوف يوجد على الفور. 

والتعبير بكلمة (كن) أيضاً اّما جاء بسبب عجز اللفظ عن بيان المعنئ ء أي آنه تعبير 
كنائى وال فلا توجد فاصلة بين إرادة الله تعالى وتحقق الشيء المراد. 
فواجهوا هذا السؤال : من هو المخاطب ؟ أيمكن مخاطبة العدم؟ 

وعليه اضطروا لتو جيه مخاطبة العدم »أو القول بود النعدوقات :أو الا سندلال بال يد 
علیٰ کون کلام الله تعالیٰ قدیماً . 

فى حين أن هذا الكلام كله خاطي » وتشير القرائن إلى كون هذه الجملة كناية عن عدم 


وجود فاصلة بين أرادة الله وتحقق الشي المراد. 
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وبالحقيقة فان الآية قد تحدثت عن إرادة الله تعالى وإيجاد الأشياء لا غير وكما سنعلم 
فان إرادة الله تعالیٰ تکون على معنيين ؛ فمن جهة قكون عين ذاته. ومن جهة أُخری تكون 
عين فعله أيضا (فتأمل جيداً). 

وقد ورد شىء من هذا القبيل فى الآيات : ١١١‏ من سورة البقرة» ۸١‏ من سورة يس 0۹ 
و ٤۷‏ من سورة آل عمرأنء ۲١١‏ من سورة مريم ‏ 1۸ من سورة غافر . 

ويجدر الالتفات إلى أن بعض الآيات المذكورة قد تزلت بخصوص منكري المعاد 
لتذكيرهم بعدم وجود شىء يصعب على الارادة الإلهية إيجاده. (كالآية ۸١‏ من سورة يس. 
والآية المذكورة في بحفنا). 

ويعضها نزلت بخصوص خلق أدم طا من التراب (كالآبة 9۹ من سورة آل عمران). 

أو خلق المسيح من دون أب (كالآية 4 من سورة آل عمران. والآية ۲۵ مسن سورة 
رھ 

أو بخصوص الابداع في خلق اللسموات والأرض (كالآية ٠١۷‏ من سورة البقرة). 


ا شي. يحول بینه وبين إرادته تعالی : 

تحدثت الآية الثانية عن إرادة الله فى الثواب والعقاب ومصير الناس » وأشارت إلى هذه 
الحقيقة التي تفصح عن عدم وجود شىء يمنعه عن إمضاء إرادته بخصوص مكافأة وسعاقبة 
عباده. قال تمالی : وق" ك کم من افم شيا إن راد بكم ضا أو اراد بكم تشعا بز 
کان اله تا حملن خبيرآي. 

إن سبب تقاعسكم عن الجهاد هو نّا لتوقى الحوادث المؤامة لكم ولأهليكم. وإمًا 
الحصول على منافع مادية وسقظ الأموال؛ وجميع هذه الأمور ترتبط يإرادة لله ومشينه. 
ولا أحد يلك لکم من الله شيئاً. 

إن رسوخ هذه العقيدة في قلب الإنسان يؤدّي إلى ممارسته الأوامر الالهية سن دون 
الشوفاعن رر نن أو فوت منفعة وما شاكل ذلك لان مقاليد جميع هذه الأمور بيده 


تعالى . 
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س 
وعليه يتضح لنا أثر الايمان بالارادة والمشيئة الالهية على أعمال الإنسان واستعداده 
لأداء التكاليف الالهية . 
وعلئ أي حال فالحديث هنا يدور حول الإرادة التكوينية أيضاً. 


إرادته سبحانه في تُصرة المستضعفين: 

تحدثت الآية الثالنة عن أثر الارادة الالهية ي تف الال انارت مح الامق ف 
تفوس الأمم المظلومة. قال تعالی : وريد ن وغل الذي ين اشتضعفوا ف الأزض 

عله اَعَد لهم الرارئيذ4. 

إن التعبير بالفعل المضارع ضريد» الذي يدل على الاستمرار هو للدلالة على ديمومة 
وخلود هذه السنة الالهيّة المتمثلة بتسلط المستضعفين وسيطرتهم على زمام الأمور قي 
الأرض واندحار الطواغيت المستكبرين* ۰ 

ولکن يجب الالتفات إلى أ الآية قد تحدثت عل «الستضفين» لادالضطاءه » أي عن 
الذين يجاهدون ويقاتلون دوماً؛ رقا سيفوا من قبل أعدائهم لا عن الذين استسلموا 
للذلة والضعف. 

وبضم هذه الآية إلى الآية من سورة الأنبياء: أن الأزضَ برها عبتادى المالحون) 
نستنتج أن المستضعفين هم أولئك الصالحون المؤمنون المجاهدون. 

ويجب الالتفات إلى أن كلمةانم) مشثقة من أصل لم) وهو في الأساس بمعنئ الوزن 
الثقيل . ثم أطلق على التعم ذات الأهميّة . واستممال هذا التعبير بخصوص الباري عر وجل 
يدل على اعطائه عر وجل للنعم الثقيلة العظيمة بدون عوض اما عندما يستعمل بخصوص 
العباد فهو يعنى التذكير بالنعم بقصد المنْ. 

وطبعاً هنالك بحوث كثيرة حول هذه الستة الالهيّة. أى حكومة المستضعفين . 
وسنذکرها في محلها إن شاء الله تعالئ . والجدير بالذكر هنا هو أن للإيمان بإرادة اه 
الدكونية أثرا تربوياً عميقاً يلهم المؤمنين الصالعين القوة والأمل والاقتدار. ويزيدهم في 
مواجهة الظالمين رسوخاً وقوة. 
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یرید الث بكم الیسر: 

تحدثت الا ية الرابعة عن ارادة اله تعالل التشر يعية ‏ والتى وردت في مواضع عديدة من 
القرآن. أي إرادته في التقلين ء فبعد الحديث عن فريضة الصيام في شهر رمضان واستتناء 
المسافرين والمرضیٰ من هذا الحکم . قال تعالی : يريد ال بكم الْيْنرٌ ولا بُريذ بكم 
العَرّ4. 

وتعد هذه الاأية من الآيات التى نفت التكاليف التي لاتطاق و«التكاليف الشاقة» فى 
نفس الوقت » وماقاله الفخر الرازي في عدم دلالة ذيل الآية على العموم اشتباه محض. لأ 
الألف واللام الواردة في كلمتي «اليسر» و«العسر» للجنس. تدل في مثل هذه الحالات على 
العموم . 

ويمكن طبعاً أن يكون هنالك استئناءات:معينة في هذا القانون ‏ كبفية القوانين الأخرئ. 
مثل الأمر بالجهاد وماشاكله ‏ فالجهاڈ ضدالختو عر والذل تحث سلطة الأعداء يعد من 
مصادیق الح اا ات 

فبعد أن ذكر سبحانه وتعالى توغين مى الأعتكامالالهية في الآبة الأولى من سورة 
المائدةء فى مجال الالتزام بجميع العقود والمواثيق ء وحليّة أكل لحوم المواشى حيث قال: 
جن اله يحكم ما يري 4 وهذا التعبير يوضح شمول الإرادة الالهية التشريمية لكل الأشياء . 

وبخصوص جزاء الأعمال . نلاحظ أنه تعالى بعد أن ذكر دخول المؤمئين الصالحين 
الجنة. قال : إن اله يْعَل متا بريد4. (الحج )١٤/‏ 

وېدیهی أن شمولية إرادة الله في التشريع ‏ وفي الأثابة والمعاقبة » وهكذا فى عالم 
الوجود. لا تعني انفصال إرادته عن حكمته سبحانه ٠‏ أو أن يكون خلقه أو محاكمته أو إثابته 
بدون حكمة ومصبلحة. 


ِن الله يخلق مايشا. : 
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قا ص 


(المشيئة الالهية العامة التكوينية) . قال تعالى : يلق اله محا يَشاء إن الله عل كل شىء 
قَدي4. 

وردت هذه الجملة فى القران الكريم بعد أن أشار تعالى إلى خلق مختلف أنواع الدواب 
من ماءء فمنهم من یمشی عل بطنه ‏ ومنهم من يمشي على رجلين » ومنهم من یمشي على 
أربع ؛ وتحن تعلم أن تنوع الاحياء بلغ من الكثرة والتشعب بحيث يتجاوز عدد أننواع 
الحشرات التى درسها العلماء عدّة ملايين . وهكذا بالنسبة لأنواع الشباتات بتركيباتها 
وص اها لفاو د قان آنراعها بلفت قات الف مقا دل با جعها لی ست فهو . 
الآّية المذكورة أعلذه. 

والجدير بالذكر أن هنالك أنواعاً جديدة من الأحياء تكتشف بمرور الزمان لم تكن 
موجودة سابقاً » ى أن إيجاد وخلق الحيوأناتيوالنباتات لايتعطل حتى ولا لحظة واحدةا 
وأساساً أن تنوع الظواهر بعد دليلاً عليلاإدادو مشي المظهر المبدي لأنٌ الصانع العمديم 
الارادة يخلق أموراً مساوية ومتشابهة ”جما كلتاعاات الإرادة في موضع اصطحبت معها 
التنوع '. 


المشيئة الإلهية: 

والآية السادسة تحدثت عن المشيئة الالهية أيضأًء والحديث هذه المرة يدور حول 
مصير العباد وأعمالهم . فالتفت عر وجل بالخطاب إلى رسوله الكريم 4 بقوله: «ولا 
قُولٌَ ىء إن فاع ذلك عدا « إل أن يشحاء الث. أي عندما تبحدث عن عزمك 
بالقيام يعمل مافي المستقبل فتوكل على المشيئة الإلهية دائماً وقل: «إن شاء اله». وهذه 
الجملة تدلٌ على تقدم مشيئة لله على بقية المشيئات وعدم وقوع أي شيء دون مشيئته 
سبحانه . 

وواضح أن هذا الكلام لايشير آدنئ إشارة إلي مسالة الجبر ء بل يشير إلى غلبة المشيئة 
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الإلهيّة التي لايستطيع أي فرد بلوغ هدفه بدونهاء وما الحرية الثى منحها اله للإنسان إلا 
لاختپاره وارد والعروج به فى سلم الكمال . وحرية الاأرادة الانسانية ل تعنی سلب 
القدرة الاالهيّة. 

إضافة إلى هذا فان إرادة ومشيثة الانسان هى احدى عوامل وصوله وبلوغه أهدافه. 
وهتالك مثات من العوامل الأًخرئ» خارجة عن قدرته ء ولا ترتبط إل بالل تعالئ . 

ومن هنا فإِنٌ أدب الكلام والخضوع للأمر الواقع يفرض على الائسان أن لا ينسى 
عبارة :إن شاء أله» فى برامجه الخاصة أبداً. 

وجاء الا كيد هنا ا على أثر «المعرفة» علي أعمال الإنسانء فإيمانه بالارنباط 
بالمشيئة الالهيّة يجعله يشعر دائماً بالفقر إلى الله وعدم الاستقلال عنه سيحانه » فلا يصيبه 
الغرور أيدأء ولا يركب مركب الأنانية ء ويريده استقامة وصلابة فى مواجهة الصعاب 
والمشا كل وينقذه من الوقوع في مخال ألا لالقنوط لاه يعلم أن مشيقة اله أكبر من كل 


سی : 


الوحي والمشيئة الإلهية: 

وأخيراً تحدثت الآية السابعة والأُخيرة من بحثنا عن المشيئة الالهية التشريعية وبصورة 
ظريفة ‏ ومن الضرورى الالتفات إلى أن القر أن الكريم قد استعمل كلمة (الاإرادة) في 
النكوين والتشريع بكثرة. لكن استعمل كلمة (المشيئة) في المسائل التكوينية عادةء وقد 
استعملها في مجال التشريع والتقنين بندرة مما يدل على شمول مفهوم المشسيئة للجانب 
التكويني بصورة أكثر). قال تعال : «وَمتا كان لير أن يكلم اف إل(بثلائة طرى) ريا 
و من وَرَاء ججتاپ(کما تحدث مع موسی في جبل طورء والحچاب هتا بمعتیٰ حچاب 
المادة) اؤ يسل رولا فیوجی پاڈبه متا شا اله عل كي فسموه يقتضي أن لايُرى 
أو يكلمه بشر» وحكمته تقتضى أن يرسل الرسل لهداية الخلق؛ ويرتبط برسله بالطرق 
الثلاتة المذكورة فى الآية أعلاء. 

Gs 
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SZ ZZ wead 

يستنتج من مجموع الآيات المذكورة بان ارادة الله سبحانه التكوينية والتشريعية تشمل 
جمیع الممکنات . کل ما تقتضیه یگمه . 

وان کان للانسان إرادة لعمل شىء معن فاتما هى بإذن اله . 

ولا شيء يمنع عن تحقق إرادته سبحانه» ومشيئنه غير منفصلة عن خلق الأشياء. 

ومصيرنا جميعاً بيده سبحانه » فالخير والفائدة والسعادة كلها هي فيض من وجوده عز 
وجل . 

فبالاعتماد على إرادة اله ومشيئته تهون علينا الحوادث الصعبة . 

هذا ماتفيضه علينا هذه الصفات الالهيّة من معطيات . 

u3 


آم چات 

١‏ -الدلاتاع السقلية على الإرادة الإلهية 

عندما ننظر إلى عالم التکو بی د ی فی کل يوم بجث أمر جديد» ولكل موجود 
ظاهرة وتاريخ معين. بل العالم بذاته مئل مجموعة من الظواهر والحوادث . 

وهنا يطرح هذا السؤال: بما أن الله عالم لألّه علة العلل لجميع الكائنات. فهو قديم 
وأزلي ء إذن كيف يمن أن يوجد كل موجود في زمان معين أو أن تقع كل حادثة في زمان 
معين ؟ 

والجواب على هذا السؤال هو أن اله فاعل غير مجبور. بل فاعل لما يريد ومايشاء؛ وما 
انفصال الكرة الأرضية عن الشمس قبل خمسة ملياردات سنة مثلاًء أو ظهور الأحياء على 
سطع الكرة الأرضية قبل عدة ملايين من السنين» أو دخول الإتسان إلى عالم الوجود قبل 
آلاف السنين . إل امتثالاً لارادته المتميزة سبحانه. 

وخلاصة الكلام هو أن وجود بعض الممكنات وعدم وجود بعضها الآخر أو حدوثها 
فی موعد محدد (مع أن لله قادر على كل شيء بصورة متساوية) يدل علي اتصاف ذاته 
المقدسة بصفة أغرى غير القدرة ‏ وهي الإرادة والمشيئة الالهية. 
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-مامسئی لرادة الٹه سبحاده+ 

لاشك في عدم إمكانية مقايسة مفهوم إرادة الاإنسان بالاإرادة الالهية. لان الانسان 
يتصور الفعل في البداية (متل شرب الماء)ء ثم فوائده» ثم یعتقد بغواتده. ثم شتاق وبرغب 
إلى القيام بذلك الفعل » فعندما يصل شوقه هذا مراحله النهائية يصدر أوامره إلى العضلات. 
فيتحرك الانسان لانجاز هذا العمل . 

لکننا نعلم أن کل هذه المفاهيم (التصور والاعتقاد . والشوق والأّمور وحركة المضلات) 
لا معني لها بخصوص الباري. لأّنّها جميعاً حادثة » فأين إرادته منها إذن ؟ 

ا هذا ذهب علماء الكلام والفلاسفة المسلمون -صوب مفهوم يتناسب مع 
الوجود البسيط المجردء وبنفس الوقت يتثاسب مع أي نوع من أنواع التعبير الحاصل لدىئ 
لله تعالى » فقالوا : إن إرادة الله تعالى على نوين : 

١‏ الارادة الداتية. 

۲ -الارادة الفعلية . 

| الارادة الإلهية الذاتية: هيده باظا م الاع لعا مالتكرين» وعلمه بخير 
وصلاح العباد في الأ حكام والقرانين الشرعية . 

اه يعلم أ نظام أقضل وأصلح لعالم الوجود. ويعلم أفضل الأُوقات المناسبة لايجاد 
الموجوداتء وهذا العلم منبع تحقق الموجودات وحدوث الظواحر فى الأزمنة المختلفة . 

وكذلك فانه سبحانه وتعالی بعلم مصلحة عباده الكامنة فى هذه لقرائی والاأحکامء وان 
روح هذه القوائين والأحكام هی علمه بالمصالح والمفاسد. 

٣‏ -إرادته القعلية عي نالا يجاد وعد من صفاته الفعلية لذا فان إرادته في خلق السموات 
والارض هي عین حدوثها وإرادته في فرض الصلاة هي عين وجوبها وفي تحريم الكذب 
هی عین حرمته . 

وخلاصة الكلام هى أَنَ إرادة لله الذاتية عين علمهء وعين ذاته. لذلك اعتبرناها من 
فروع العلم وإرادته الفعلية عين الايجاد والتحقق . 
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وسيتضح الموضوع بصورة أفضل عند تقل بعض الأحاديث الشريفة الواردة في هذا 
المجال إن شاء الله تمالى . 
u‏ 


۳-الإرادة الإلهية التكوينية والتشريعية 

كما ذكرنا آثفاً بأنٌ المقصود من الإرادة التكوينية هى الإرادة التي يفيض منها وجود 
جمیع الکائنات الوا س اغ عاو ا اا 

ما الإرادة التشريعية فهى الإرادة التي تفيض منها جميع الأوامر والنواهي الإلهيّة. 
وجميع الأحكام والقوانين الشرعية » وبتعبير آخر عين هذه الأحكام والقوانين . 

ومن خلال متابعة الآيات'القرآنية يتضح بان كلمة (إرادة) مستعملة بكلا المعنيبن بشكل 
واسع ؛ فی حين نجد أن (المشيئة) مستعيلة فى مال الخلق والتكوين في الغالبء أمّا في 
مجال التشريع فيدر مجيئهاء مما يدل على كول (البثايئة) أقرب إلى مفهوم التكوين . 

کار 


٤‏ -الإرادة الالهية في الروايات الإسلامية 

وردت فى روايات أهل البيت ايضاحات كثيرة في هذا المجال » نذكر مجموعة منها 
کنموذج: 

١-ورد‏ فى توحيد الصدوق و«عيون اخيار الرضا» عن الإمام على بن موسئ الرضا هة 
ا ال حول إرادة الله تعالى فى خلقه أنه قال :«الارادة سن المخلوق الضمير وما 
يبدو اله بعد ذلك من الفعل» وأا ا ف وجل فارادته احداته لا غير ذلك لاه لا یرري 
ولا يهم ولا يشكر. وهذه الصفات منفية عنه. وي من صفات الخلق. فارادة اله هی الفعل 
لا غير ذلك . یقول له کن فیکون بلا لفظ . ولا نطق بلسان. ولا هم ولا تفکر ولا کی 
للك .کیا آنه بلاکیف» . 


ت 
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وقد أورد هذا الحديث الشريف المرحوم الكليني فى «أصول الكافي» ". ومن الواضح 
أن هذا الحديث يشير إلى إرادة الله الفعلية وأمًا الارادة الذاتية فهى علمه بالنظام الأحسن كما 
مر بیاته . ٠‏ 

۲ وقد ورد أيضا فى هذا الكتاب عن الامام على بن موسى الرضا ها أنه قال: 
«المشية والارادة من صقات الأفعال. قسن زعم أن ا تعال ی لم یزل مریداً شاا لیس 
ہو ا 

ومن الواضح أيضا أن هذا الحديث ناظر إلى الإرادة الفعلية . التي تقدم بيانهاء فعندما 
ينفي «الاإرادة الازلية» فالمقصود هو فى مقالة من يقول: إن الارادة زائدة على الذات وإتها 
أزلية » فیکون مفهومها تعدد الو جود الازلى إلى اثنین أو أكثرء وهذا المعنى لا تلام مح 
التو حيد . ۰ 

ما الارادة الذانية التى هى عين الهل + والعلمبدوره غين الذات المقدسة فهو عين 
التوحيد لا الشرك ا 8 

٣‏ -ورد فی کتاب الکافی رث عن الامام على بن موسئ الرضا لا جاء فيه : قال 
اہ یا ابن ا بمشین یکنت أتت الذي اشا »لفسا ما تشاء وبقوتي یت فراشضي. 
ونعمتي قويت على معصيتى جعلتك سميعاً بصي قوباً ما أصايك من حسنة فمن اله . وما 
أصابك من سيئة فسن تساك » '. 

وهذا الحديث ناظر إلى الارادة التكوينية له تعالى المتعلقة باختيار وحرية إرادة 
الانسان والتى جعلت الاسان حاكما على مقدراتهء غاية الأمر أ الاتسان سىء الاستئادة 
بای بی الان وسل ت ا مان فی معصیته. ا د 
اما سن الا غاد سن تسم لله تعالی فهو من توفیق اله ومعونته لعپدد. 

ا 


.۳ باب الإرادة أنه من صفات الفعل وساثر صقات الفعل. ج‎ ٠١۹ اصول الکافی. ج1. ص‎ .١ 
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۲.القدرة الالهة المعللقة 


تمهید : 

يعتبر موضوع القدرة الالهية من أهم مباحث صفات الكمال والجمال الاإلهيّة بعد بحث 
العلم . بلك القدرة اللاسحدودة من كل ناحية والشاملة لجميع الممكنات والملازمة للارادة 
والمشيئة ‏ فهو سبحانه وتعالى يفعل مايريد ويمحو مایشاء في ی وقت وزمان . 

والو جود بأ كمله بمظاهره العظيمة المذهلة وبدقائقه الظريفة » يدل على القدر: الالهية 
المطلقة . 

وللدخول فى صلب الموضوع بنبغى لى المرا لمل التالية : 

١‏ دلائ ل القدرة الاليية اطغ ر 

۳ اله فاعال ومختار. 

۴ -رأى الذي نأشكلرا على عسي مالقدرة الالهية . 

عدم شمو القدرة الالية للستحيلات. 

لندخل الآن في بحث الموضوح الأول ونتممن خاشمين في الآيات القرانية الشريفة : 


)١/ تارك اذى دہ للك وهو عل کل ىء قدیر). (الملك‎ ١ 
هآ الى خَلق سبع تمعازات وين الأزض يله يال الام يج إتغمئوا ن‎ ۲ 
)٠١/ الله عل کل ىء قَدیر4. (الطلاق‎ 
)۲/ لَه ملك الشارًاتوالأزْض يى وَيْبٌ وهو عل کل می ءقّدیرٌ 4.(الحدید‎ ٣ 
)ه٤/ يلل متا يَشساء وَهُوَ اَل القَدِير). (الروم‎ ..- ٤ 


او ا تا 


هله ملك الگمتارًات رارض وما فن وهو عل کل ىء قَدِيرٌ. 
(المائده )١١١/‏ 


Nf‏ نفحاث القرآن / الجزء الرابع 


١‏ أو يروا أن ال الى خَلَقَ الشاؤات والأزض تادر عل أن لن مْلبم. 
(الاسراء / 4۹) 
۷او روا أن لله الى اق الشازات َالأَزضَ وا يى قهن بتاور عل أن 
ی الوق بل إن عل کل ىء قدي4 (الاحثاف / ۳۳) 
بجی امول بی | شىء قدیر». ف 
۸- فلا اق برب المشتارق والّفتارب ا لقادرون4. (المعارج / )٠١‏ 
۹- ومسا کتان ان عجره مِن شىء ف الشساؤات ولا ف الأزْض إِنَهٌ كان ليا 


)۷۳/ -«قل إن القضلَ بير اله تبه من يشام وال ذاسع علمي. (ال عمران‎ ٠ 


شرح المفردات: 

لفظ «قدير»: من مادة ر قدرة ۲ بلعنيع سن بقل کل مایریده بمقتضی حکمته» لا قل 
ولا أكثر من ذلك لذا فإن هذه الصفة لا يوصفت بها إل الله تعالئ » وأساساً إن صفة القدرة 
المطلقة لا يجوز استعمالها إلا في وص فدرة هه تال ٠‏ وكلّما اشتعبلث مم غيره فإتّها 
ينبغي أن تكون محدودة ومقيّدةء لان غير لوكان قادراً من جهة معينة فهو عاج من جهة 


آ 1 
ری , 


.١‏ يجب الالتفات إلى أن صفة (القدير ) وردت في القرآن المجيد ( )٤١‏ مرة تفريبا بالنسبة إلى الله تتعالى» فارج 
بشکل : إن اله علی کل شیء قدیر .4 

وتارة: وال علی گل شی قدیر 4, 

وقارة: #انك علی کل شی قدیر ٭. 

وتارة: وهو علی کل شی قدیر 4. 

وتارة: #وان اله على نص رهم لقدیر 4 

وتارة: #وهو على جمعهم اذا یشاء قدیر . وتعابیر اخری. 

وقد وردت كلىة «القادر » سبع مرات. ويلاعظ أيضاً قي بعض الا بات «قادرون » و «قادرين 4 بسالنسبة إلى اله 
تعالی ء وکذلك ورد فی العجز عن اله تعالى والقدرة الواسعة له عز وجل والماخوذة من مادة «القدرة والعسجر 
والسعة » وهي مذكورة في معاجم اللغة ء وما ذكر من الآيات العشر إنّما هي تعابير جامعة للاقسام الثلاة . 

.١‏ مفر دات الراغبه مادة (قدي). 
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س 

وأصل هذه الكلمة مأخوذ من «ذر» وهو بمعني مقياس شيء وكنهه ونهايتهء والشر في 
استعمال هذه الكلمة بخصوص الباری تعالىٰ هو فعله كل ماير 8 وباي ا ا اا 
عباده آی مقدار ر یخان 

واقدیر ۲ و«قادر» کلاهما صفتان من صفات اله سبحانه , وهما مأخوذان فى الأصل 
من «التقدير » فى الكميّة. و«قادر» اسم فاعل » و«قدير » صفة مشبهة بالفعل أو صيغة 
مبالخة و« المقتدر » أبلغ منها ". 

عجره ۰١‏ : في الأصل من ماد« عر» «بضم الجیم ۸ وهی بمعنى ذيل الشىء و[ عجر ) 
على وزن «حَبْس» بمعنى النأخُر عن شيء معين والوقوع في متابعة عمل ماء وتأتي أيضاً 
بمعنى القصور والعجز عن أداء عمل مافى مقابل القدرة على ذلك العمل » و«عز» بمعنى 
الشخص أو الشيء الذي عجر الأخرين» واطلاق كلم «عجرز» علي المرأة الشيئة إلّما هر 
لعجز ها وقصورها ( ومن خلال تتبع مصاذراللغة الك ر وفة كمقاييس اللغة ومفردات الراب 
جد أ هذه الكلبة تعمل بخصو م اللسيلر املك فحسب)'. 

ل واسع»: من مادة «سعة  »‏ ورهن معني البئمة فى مُقابل الضيق وتشتعمل 
بخصو ص الأمكنة والحالات والأفعال. لذا ب طلق على القدرة والتمکن والایجاد 
الو سيسة ا . 

اا سعة اله تعائی. غه اما أن تکون نابعڌ سن سعڌ رزقه ورحمته التي وسعت کل شيء. 
و ر ا ی 
كشير العطايا وکشير العم أيضاً. وآلو/سع» كما ورد تعبير ال موسعة أيضاً في القرآن 
الکريم بخصوص البارى » والدي فسرّه بعض رباب اللغة أيضاً بمعني القادر إو 
وهنالك تفسير آخر لهذه الكلمة يخر عن موضوع هذا البحث '. 


.١‏ مقابيس اللغة, مادة (قدر). 

لسان العرمب. مادء إقدر). 

۳ قايس اللخة : مفردات الراغب ؛ ولسان العرب . 

. المصادر السابقة. 

۵. راجع التفسير الأمشل. ذيل الآية ٤۷‏ من سورة الذاريات. 


11۲ نفحات القرآن / الجزء الرايع 


جمح الآيات وتسيرها 


بعد أن شارت الآية الأول إلى الملك الإلهي الأبدي وتسلطه تعالى على جميع عالم 

الوجود. أكدت على قدرته المطلقة : «تبَارَك الى بيد : الك وهو عل كل شىء قَدیر4. 
(الملك / )١‏ 

«تبارك »: من مادة/برك) وهي في الأساس بمعنى صدر البعير » لذا عندما يضع البعير 
صدره على الاأرض يقال : (برك البعير ). وهذه الكلمة جاءت هنا بمعنى البقاء وعدم 
الزوال, 

ويُطلق على النعمة الدائمة الباقية (النعمة المباركة ). واطلاق هذه الصفة على الذات 
الالهية المقدسة لازليتها وأبديتها. 

وجملة: «بيده الملك» تيد الحصل :أوأن لمك ومُقّدرات عالم الوجود بيده تعالى 
ففط . 

وجہلة:[ وهو عل یکل شی و فدیو) دات مفهوم راسم وعمیق جداً. فھی تعن أن القدرة 
الإلهية تشمل جميع مايمكن أن يكون فى عالم الإمكان. 

والجدير بالذكر أن هذه الكلمة رشسيء) تطلق على المعدوم بالقياس لامكائية وجوده. 
لذا فقوتا بان الله قادر على الشئ الفلاني المعدوم فعلاً؛ یعنی قدرته تعالی على إیجاده» وال 
فالقدرة على المعدوم لا معنى لها. 

ويستعمل الإنسان مفهوم القدرة في دائرة محدودة خاصّة ؛ نظراً لحياته المحدودة وأفقه 
الفكري الضيق ووقوعه في أسر الظروف التى تطبع عليهاء فى حين نجد أن الآبة أعلاء قد 
کسرت جميع هذه القيود ونت امتداد فول قدرة الباري إلى سسا وراء هذه القيود 
والظروف . والشئ الوحيد الخارج عن دائرة القدرة الالهية هو الأمور المستحيلة فقط. 
وذلك لانها بذاتها لا تقبل الوجود. ولا يصح عادة استعمال لفظة القدرة بشأنها. 

وقد تقدم في البحث اللغوي أن كلمة (قدير ) ولكونها صفة مشبهة أو من صيغ المبالغة. 
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فهي تفيد المبالغة وذات مفهوم أوسع من مفهوم (قادر)ء ولعل هذا هو السر في استعمال 
أغلب الآيات الفرآنية لهذه الكلمة عند وصف القدرة الالهيّة. 
لذا فقد تحدثت الآيات التي تلت هذه الآية عن خلق الإنسانء والموت والحياة؛ وخلق 
السموات السبع» والنجوم » ودفع الشياطين والتي 5 اتہر کل مھا نموذجاً من غجائب عالم 
الوجود. 
BOS‏ 


الهدف من خلق الكون هو معرفة قدرته سبحانه : 

بعد أن ذگرت الآية الثائية خلق السموات والأرض» بيت أن الهدف الأصلى من جميع 
ذلك هو إطلاع العباد على سعة قدرة اله وعلمهیسبحانه : ا ِى حَلَقَ سح اوا 
ويي الأزض يله يعارل الأب ي ل ترا أن اله َل كل فّى, 
قدیرٌ4. الطلاق )١١/‏ 

وعليه فان خلق السموات العر مضتو ارين اإواسنكة . والتدبير الدائم والمستر 
الموجود فيما بينها . يُعتبر بحد ذاته أفضل دليل على عموميّة وشمولية القدرة الإلهية لكل 
شيء. لان هذه المجموعة المتنوعة 5 تحتوي على کل ألوان الممکتات . 

وهناك بحوث كثيرة حول معنى السموات السبع ء والأرضين السب » ذكرناها في التفسير 
الأثل'. 

Boos 


بيده الحياة والموت: 
أا الآية الثالنة . فعلاوة على طرحها مسألة اختصاص تلك السموات والأرض بالباري 
تعالی؛ ذكرت استمرار ظاهرتى حياة وموت الموجودات كواحدة من أدلة قدرته سبحانه: 


.١‏ راجع التفسير الأمثل ذيل الآية ١١‏ من سورة الطلاق. 
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وله ملك الشاراتِ وَالأزض یی رث وو عل کل ىء قديز). (الحديد / ۲) 

إن مسألة إيجاد الحياة والموت معقّدة وعجببة إلى درجة أن القدرة عليها تعتبر 
دلیلا"علی اطلاق وعمومية القدرة الالهية. 

أجل هذه هي المسألة التي حارت فيها عقول العلماء ؛ وحاروا في معرفة القوائين 
المتحكمة بها لعلهم يتمكنون من خلق خلية حيّة من الجمادات وبالاستعانة بوسائل معينة . 
فى الوقت الذي نجد أنهم توصًاوا إلى أسرار معقدة جداً من قبيل (غز و الفضاء والصناعات 
العظيمة وصناعة العقول الألكترونية الدفيفة ). 

أجّل؛ فمن حولنا يو جد مثات الألوف بل الملايبن من أنواع الكائنات الحية التى بحا 
البشر آلاف السنين في فهم أسرار تركيب إحداها! ۰ 

آل تدل هذه الخلائق العجيبة على أن قەژةرالباری مطلقة وغیر محدوده؟) 

ES 


تطورات الحیاة دلي علی قدرته سال + 

تطرقت الآية الرابعة إلى هذه المسألة من طريقآخر» وضمن ذكرها لحالات الإنسان 
المختلفة ء وانتقاله من حال إلى أخر بإذن الله تعالى » وذكرها لخلق مختلف المخلوقات ‏ فقد 
ينت عموميةة القدرة والعلم الإلهي : «اله الى خَلقَكُم من ضفني م جَعَل ين بغر ضفب 
فوا جل ۾ غد فو ضغفاً وَقَيبة لن متا شتا وَهُوَ اللي القّدير4. (الروم/ ٤ه)‏ 

فا ن ملا ورات الجنين ومراحل حياة الإنسان المختلفة وسنحني قدرته 
التصاعدي والتنازلي الذي يبدا من نطفة ويصل في قمة المنحني إلى إنسان قوي وفك 
وذكي ذي قدرة على تخْيّل وإنجاز مسائل كثيرةء ثم بئزل حى بصیر موجوداً عاجزاً حتى 
أعجز من الطفل أحياناً من حيت القدر: الجسميّة والفكرية . وملاحظة جميع هذه النحوّلات 
ااسريعة العجيبة » يوحي ويحکي عن قدرته تعالی على کل شیء. 

لذا نجد أن القرآن الكريم ومن أجل إثبات عموميّة العلم الإلهى والقدرة الالهية. قد دعا 
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الاتسان للتفكّر في السموات العلى تارة. وللتفكر في وجو ده الشخصي والتحولات العظيمة 
التي تلازمه منذ انعقاد النطفة إلى حين الموت تارةٌ أخرى. 

وتعبيره بعبارة ( خلقكُم من ضعفي) بدرجة من المتانة حى كأ ن الانسان مخلوق من 
مادتي الضعف والعجز! والحق كذلك. فنطفة الإنسان بدرجة من الضعف بحيث تفنى لأدنى 
سېبه. . 
ولكن أرجع البصر وانظر إلى حقيقة حقيفة ذلك الموجود القوى الذى ينشاً من هذه النطفة 
الحقيرةء ويطوي آفاق السماء والأرض؛ ولا يقنع بحدرمعين من القدرة والفطور العلمي 
والصناعي » وعندما يطوي المرحلة التنازلية من منحني القدرة » يعود إلى نفس ذلك الضعف 


البدائى! 
إن ك هذا يدل على قدرة ذلك الخالق الحكيم اللامحدودة. 
A‏ 


وفی الآبة الخامسة بلاحظ بعد ذكرها مالكية وحاكميّة البارى على السموات والأرض 
وما قيهن بي بیت أنه سبحانه على كَل شيء قدیر: 

وله مل ب الشمتاوًات وَالأزْض وما نين وهو عل كَل ىء قَدِير4. (المائدة )١۲١/‏ 

وبديهي أن سبب هذه الحاكميّة والمالكية هو خالقيثه تعالى ‏ وقطعاً أن من خلق جميع 
هذ المخلوقات المتنوعة هو على كَل شىء قدير » وبالحقيقة أن ا ال غا 
ذیلها. 

ويحتمل أن يكون هذا التعبير لقطع آمل المشركين بالأصنام وهدايتهم إلى الباريء 
ليعلموا أن مقدّرات جميع الأمور ومقاليدها بيده تعالى » أو لني ودحض عقيدة المسيحيين 
فى تأليه عيسى اء والتى ورد ذكرها في الآيات السابقة لهذ الآية من نفس السورة. 

وعلى أب حال فهو أساس لقلع جذور الشرك بجميع أشكاله. 
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ويجدر الالتفات إلى أن كلمة ( ملك ) -بكسر الميم -تعني سلطة الإنسان على شىء 
معين . ولاك ) -بضم الميم -تعني التحكم بنظام اجتماعي معين. وبتعبير آخر فالمصطلح 
الأول له حالة فردية والثاني له حالة اجتماعية وهو نفس ما يرد في تعابيرتا اليومية عندما 
نعبّر عنه ب( المالك ) و(الحاكم). 
68 


قدرته تعالی على اعادة الغلق : 

أشارت الآية السادسة إلى مسألة (المعاد) وقدرة الباري على إحياء الموتى في الآخرة. 
أكون ردا على من شككوا في المعاد الجسماني وورد ذكرهم في الآية السابقة لهذ الآية 
في قوله تعالی : «ذلك جَرَاؤهم پانپم قروا پاتتا وَقالوا ءإذا كنا عِظاماً ورانا ءا 
وون خلا جریدآ4 فأجابیم الترآن فی( قوله تعالی il}:‏ مروا أو لله الْذْى علي 
الشساراتِ والأَرْض قاوز عل أن لن جنل (الاسراء / ۹۸ 4۹۹) 

جملة (أ ول م يروا) بمعنى (أولم يعلسرا) اعجار أن المقصود من الرؤية المذكورة فبها 
هو الرؤية اتقلبية » ومصدر هذا اة الوا هرضح كاك القاعد: العقلية النى تقول : 
(حكم الأمثال فيما يجوز وفيما لايجوز واحد) أ اَن ن الموضوعات المتشابهة “0 
واحد دأثماًء فإن كان أحدها مكنا فاه يسري على سائر الموضوعات فتكون ممكنة 
جميعاً » وإِن كان محالاً فالجميع محال. 

u 


قدرته تعالی عل إحپاء الموتی : 

يعد أن أشارت الآية السابعة إلى قدرة الله تعالىٰ على إحياء الموتى في عالم الآخرة. 
ذکرت هذا المعنی بتعبیر آخر حیث قال تعالی : أو يروا أن اله الّذى حَلَنَ الشسارًات 
اھ ر ق م mm‏ وا کب ر و يم 
رااش و فى قهن بقاور عل آن يى الوق بل إل عل كل ىء 
یر4 . (الأحقاف / ۳۳) 


mn 


.يع من مادة «عی » ر يمعي العجز عن أداء عمل ما . وتطلتق هذء اللفظة على حالة المجز عن الكلام أيضا. 
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أكدت هذ, الآية أيضاً على أن خلق السموات والأرض بعظمتها وتنوؤعها دليل على 
قدرة البارى على احياء المو تى من جھة . وقدرته علی کل شیء من جهة آخری .لان جمیع 
ما يمكننا تصوره إنما هي نماذج في ا ا وكرت واا ات اكات 
المجهرية والمخلوقات العظيمة جدًاً بكل أبعادها ومن كل شكل ولون وشسوع وجئس. 
فخلقها من قبل الباري تعالى ء يعد أفضل دليل على شمولية وهيمنة القدرة الإلهية . 
NGL‏ 


قدرته تعالی على دیل الأقولم : 

ذكرت الآية الثامنة مسألة القدرة الإلهية سم إلهى عميق المغزى» قال ثعالى : «قَلا 
يم برب الشتارتي والغارٍب إا لقادرون». (المعارج )٤١/‏ 

قد بُشكل ذوي الملاحظة السطحية ويقوأو نكيف يصح إثبات القدرة الاإلهية بقسيه 
سپحانه ؟ ویتضح الجواب عن هذا السؤال من امحتوي القسم ( رت المشارق والمغارب)؛ 
لان (المشارق والمغاربب) إشارةغنية جدا إلى خلق العالم العظيم بنظامه الدقيق ؛ ففي كل 
يوم تشرق الشمس من مشرق جديد وتغرب في خرب جديد, واستمرار هذه العملية على 
مدی ملایین السنين؛ وخلق الشمس بعظمتها هذه. وخلق الكرة الأرضية بكل أسرارهاء 
والنظام الدقيق الذي يتحكم في حركتهماء لخر دليل على شمول القدرة الالهية لكل شىء. 
aN N N a ae.‏ 

هذا فيما إذا فشرئا القَسم الوارد غى هذه الآية أنه يعلق بمشارق الأرض ومغاربها 
طبعاً ما إذا فشرناه مشارق ا الكرات والمنظومات الشمسيّة الفضائية . لتضح 
سعة معلأه بصورة أفضل . 

والنكتة الاطيفة فى أن الله تعالى يقسم نياية عنهم برب المشارق والمغارب بأته قادر 
على تبديل الأقوام بآخرين خير متهم» هي التنبيه إلى أن القادر على إخفاء هذ الشمس 
العظيمة في افق المغرب وإظهارها في اليوم التالي من مشرق جدید. لّقادر على تسبديل 
شولاء القوم بخير منهم . 


۲A‏ نفحات القرآن / الجزء الرايع 


وما کان النه لیسجزه من شي 

طرحت الاآية التاسعة مسألة عمومية القدرة الإلهية في بُعدين : 

الأول نفي کل لوان العجز عنه سبحانه . والاني: قدرته على كَل شی ءلیکون المعاندون 
على بصيرة من أمرهم من هذه الناحية » قال تعالى : وما كان اله عجره من شىء في 
التاوًاتِ ولا في الأزض إنه كان عَليماً قديرأي. (فاطر/ ٤٤‏ 

وفى هذه الآية لا نجد استدلالاً صريحا على قدرة اله تعالی فی اى من جملتى هذه 
الآية ء لكن الإشارة الإجمالية إلى السموات والأرض والنظام الدقيق الموجود 2 
دليل على علم الله سبحانه وقدرته المطلقة . 

والهدف من ذكر هذا الموضوع فى الآية الشريفة وبقرينة صدر الآية» هو تحذير 
المشركين » والمعاندين والظالمين ء وإعلامهم بأن سلب قوتهم وقدرتهم أَيّسیر جدَاً على اله 
تعالى كما حصل في الأمم السابقة 

وقجدر الإشارة أيضاً إلى أن منشاً العجزعن شل ء إمّا الجهل الذي يسلب من الشخص 
القدرة على مواجهة الحوادث .٠را‏ الكعتب وعم القدكة . أما العالم القادر فلا يغفل عن 
الحوادث ولا يعجز عن مواجهتها. 


هو الوهاب القدير : 
وبالتالي فقد طرحت الآية العاشرة والأخيرة من بحثنا نفس هذا المعنى بشكل آخر. 
ويدون أن تذکر مصطلم القدرة أو تنفي العجز عن الله تعالى ء قال سبحانه: «قَل إن القّضْل 
يد اله يته من ياء وال وَاسع علب. ( آل عمران /۷۳) 
مع أن أكثر المفشرين قالواء إِنْ کلمة(واسع) هنا تشر إفى سعد ال خمد الالهيت أو دة 
قدرته. أو کرمه ووجوده سبحائه » ولکن من المسلّم أن تفسيراً كهذا يحتاج إلى تشدير 
شيءمحذوف » في حين أن الحذف والتقدير على خلاف القاعدة ولا يصح بدون قر ينڌ . 
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فظاهر الآية يوحى أنه تتحدث عن سعة وجود البارى تعالى » وطبعاً أن سعة وجسوده 
نضمٌ كافة هذه المعانی والمفاهيم ‏ من قدرته المطلقه ورحمته الواسعة وكرمه اللاسحدود, 
لذا قال الفخر الرازي في ا و اا ل لي كمال افدر وك علا 
على كمال العلم ‏ فیصح منه لمکان القدرة أن یتفضل على ای عبد شاء بأی تفضل شاء. 
ويصح مه لمكان كمال العلم أن لا يكون شىء من أفعاله إل على وجه الحكمة والصواب '. 
8 
بُمكن الاستنتاج من مجموع الآيات السابقة أن القدرة الإلهسية لا تعرف أيّلون مسن 
النحديد والتحجيم . وخلق السموات والأرض وانواع الموجودات وخصوصا مسالة الحياة 
والموت. خير دليل على هذا المفهوم. 
والغاية من تأكيد الآيات القرآنية علي افا( المبألة هى إثبات المعاد والحياة بعد الموت 
تارةء ولتحذير المغرورين الأنانيين اة اوی وكذلك لزرع الاطمئنان في قلوب 
الصالحين والمؤمنين لیسألوه حل ما لھم ویوا آله فی أمورهمء ویخشونه ولا 
واا یرد . ۰ 
1 


الأدلة على القدرة الالهيّة المطاقة: 

هنالاك أدلة مختلفة لاثيات هذه المسألة بعضها علمية ء والأخرى فلسفية: 

١‏ الدليل العلمي؛ (والمقصود من العلم هنا هو العلوم النجريبية ): عندما نجلس في 
بيتنا ونفكّر فى محيطنا المحدود الضيق فقط . نجد أن الدنيا صغيرة وبسيطة . ولكن لو 
E‏ الدائرة الضيقة وذهبنا إلى الغابات والمزارع والحقول» وقمم الجبال 


.٠١4 الضسیر الکبیر, ج ۸. ص‎ .١ 
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الشاهقة . وأعماق البحار الواسعة ‏ ولو طرنا بأجنحة الخيال وتصورنا عظمة الفضاء 
والكواكب السيارة ء ثم تزلئا وتوغانا فى أعماق الذرة وأسرارها لجست لتا عظمة الوجود 
ا 

فهنالك آلاف الأنواع من النباتات المختلفة في التركيب بصورة تامة وها خواص 
متنوعة ‏ ابتداء من النباتات المجهريّة السابحة فى آمو اج البحارء وانتهاء بالأشجار التي 
يبلغ طولها خمسين مترأً أو أكثر !ومن قصب الشكر الحلو وحتى الحنظل الثُر. ومن المقاقير 
الحياتية المودعة فى أوراقها وأزهارها وجذورها إلى أثواع السموم القاتلة . 

وكذلك ملايين الأنواع من الحيوانات والحشرات والأحياء التي تبلغ من الصغر أحياناً 
بحيث لا يمكن رؤيتها بالمين المجرّدة. ومن الكبر أحياناً خر بحيث يتعدئ طول بعضها 
اللائين متراً (كبعض الحيثان التي تعتبر اكيز إلحيوانات على الأرض). 

وقد بلغ وزن القلب لدى بعضها أل كيلو غرا۴! في حين أنه أصغر من حبة الحتص في 
البعض الاخر. 

وبعضها بدرجة من الحفة بحي حلفي جى السا بسرعة . وبعضها الآخر أقوى من 
الفولاذ بحيث تنحمل ضغط الماء العظيم فى أعماق البحار. 

وهثالك نجوم متفاوتة مع بعضها من حيث الكبر والصغر » والبعد والقرب ٠‏ والوزن 
وسرعة الحركة وبقية الصفات الأخرى» وكل واحدة ذات عالم خاص. 

وكذلك تركيب الخلايا والذرّات ونظامها العجيب المذهل فكل واحدة منها تجشمٌ لنا 
عالماً جدبداً. 

والألطف من جميع ذلك هو أن جميع هذه الموجودات العجيبة الموجودة في عالم 
الوجود مركبة من أصل واحد. والكائنات الحية مركبة جميعها من الخلايا الصغيرةء وكل 
عالم المادة مركب من a‏ صغيرة تدعى الذرّة! 

إِنّ هذا التنوع البسيط والمحكم في نفس الوقت الذي نراه في الكتاب التكويئي يشبه 
بالضبط ذلك النوع الملحوظ في الكتاب التدوينى أي (القرآن الكريم). فكل تلك 
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المحتويات والمعارف الالهيّة العظيمة مصبوبة فى قالب ألفاظ مركبة من هذه الحروف 
الأ بجدية البسيطة ! ۰ 

ومن مطالعة مجموع هذه السسائل ٠‏ نتوصل إلى أن مُبديٍعالم الوجود ذوقدرة 
لامحدودة» ولا يعجزه شىء في السموات ولا في الأرض. 

۲ -برهان الوجوب والامكان (برهان فلسفي): عرفنا في بحت إثبات وجود اله أن 
الوجود لا يتعدى إحدى حالتين : إما مستقل بالذاث ويُدعى ( واجب الوجود)ء أو محتاج 
إلى غيره ويدعى (ممكن الوجود). 

وكذلك ثبت فى بحت التوحيد ووحدة الذات الإلهيّة المقدّسة بأ( واجب الوجود) في 
هذا العالم SN aa‏ العمكتات ا 
تعالى لا في بداية إيجادها فحسب» بل في بقائها واستمرارها. وهذا بحد ذاته مظهر وبرهان 
على قدرة اله علی کل شیء (فتامل جپداا: 

-برهان سعة الوجود ابرهان فليضي) 7 من البؤكد أن سبب عجزنا عن إنجاز عمل 
معین ھی تقصتا۔ قمفاا لو عجرنا کی توی اتش ومین فإاسبب فى ذلات إا لكون مساحة 
الأرض أكبر من قدرتنا وطاقاتناء أو لعدم امتلاكنا الوسائل اللازمة ازراعتهاء أو لان 
الأرض سبخة وليس بمقدورنا تحويلها إلى أرض زراعية. 

لذا فلو كانت قدرتنا على الزراعة مطلقة ‏ وكانت الأرض بالنسبة لنا صالحة للزراعة 
مهما كانت مساحتها. وكنّا فى غني عن الوسائل الزراعية لاستطعنا زراعة أي أرض وبدون 
استشناء . ۰ 

لذا فأي مشكلة تحدث في طريقنا هي في الواقع تنبع من محدودية وجودنا. 

اذن, كيف يُمكن أن يعجز الوجود المطلق من كل ناحية عن شيء معيّن!؟ وبتعبير أ خر 
لله سیحائه حاضر فی گل مکان ویید. مقدّرات جمیع امور لذا فهو قادر على ازالة کا 
الموانع » وهذا دلیل قدرته على کل شیء. 

ئ اله قادر مختارء كما أشرنا سابقاً إلى أن المقصود بالقدرة الالهية هى القدرة المقرونة 
مع الاختيار. ٠‏ 
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وقد استدل الفلاسفة وعلماء الكلام على كون الله تعالى فاعلاً مختاراً أن الفاعل على 
نوعين : إمًا( مخير). وإماسئير) كتأثير الشمس في المنظومة الشمسبة وموجوداتها. 

فلو قلنا: إن خالق العالم فاعل مسيّرء لوجب النسليم بأحد الأمرين : إا بان الوجوه 
قديم ‏ وما بان الذات الالهية حادثة ء لأ الفاعل المسير لا ينفصل عن فعله أبداً. 

أكون هذا العالم أزلي فغير ممكن. لأننا عرفنادلائل حدوث العالم في بحث وجود اله 
سبحانه . 

والقول بحدوث الذات الالهية المقدسة يستلزم إنكار وجوده تعالى ‏ لأنها لو كانت 
حادثة لاحتاجت إلى علةء إذن فهو ليس بواجب الو جود والحالة هذه. 

وپتعبیر آخر لوكانت خالقية الباري كأشعة الشمس لاستلزم أن يكون هذا الكون قديماً 
وازلياً لأ إرسال الشسس لأشعتها لا |باد ههو ملازم لوجودها داتماً وأبداً. 

لذا نستنتج بأن الله تعالى فاعل مشتا#6او ان كته المقدسة أزلية وخعله حادت» وكلما أراد 
شيثاً يتحقق بدون فاصلة زمنية, 

سؤال: من المعلوم أن كلمة افأعل المختا ر تعني المريدء ونعلم أن الارادة كيفية نفسانية 
تعرض على صاحبها ‏ وهذا المفهوم يتعارض مم حقيقة ذات الباري تعالی ‏ لان ذاته لا تقع 
محلا للحوادث . فكيف نسر إرادة الله تعالى ؟ 

الجواب. بالرجوع إلى ما ذكرناه في بحث الإرادة الاإلهيّة (فى ذيل صفة علم اله تعالئٰ ) 
يضح جواب هذا السؤال . وهو عدم إمكائية تطبيق ومقايسة مفهوم الإرادة الذي نجده فى 
أنفسنا مع مفهومها بالنسبة للذات الإلهبة. كما هو الحال في صفة العلم. فالعلم الحصولي 
الموجود فينا والحادث باللسبة لنا لا معنى له أبداً بخصوص الذات الالهية المقدّسة. 

والإرادة الإلهية الذاتية -كما شرحنا ذلك سابقاً- تتشعّب من علمه سبحانه ‏ وهي عبارة 
عن (علمه بالنظام التكويني الأ حسن) الذي هو علَة خلقى الأشياء والأحداث الواقعة فى 
الأزمنة المشتلفة. 
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إذن إرادته أزليّة وآثارها تدريجية ( تمعن بدقة ). 

ولزبادة الاطلاع حول هذا الموضوع ؛ وحول التفاوت الموجود بين الإرادة الإلهية 
«الذاتية» و«الفعلية» راجع بحث الإرادة في نفس هذا الجزء. 

ه -المخالفون لشمول القدرة الالهئية: فى نفس الوقت الذي أقر بعض الفلاسفة 
والمتكلمين بالقدرة الالهيّة بدون أى مناقشة, نجدهم قد توقفوا فى مسألة عموميتها - 
بسبب مواجهتهم لبعض الإشكالات التي عجزوا عن حلّها-. ومن جملة هؤلاء: 

| -الفلاسفة والمتكلمين المجوس ؛: ومن المعلوم أنهم قسّموا جميع موجودات العالم 
إلى مجموععتين : (الخير) و(الشر)ء واعتقدوا بان لكل واحدة منها خالقاً خاصاً. فخالق 
الخير لا يمكن أن يخلق الشّرء والمكس صحيح» لذا فقد اعتقدوا بتعدد المبدي: إله الخير 
(يردان)ء وإله الشر (أهريمن) بيد أن خطأهمالفادح ناجم من تقسيم الموجودات منذ 
البداية إلى مجموعتي الخير والشرء لان التجقيقات الرقيقة تشير إلى عدم وجود (الشر 
المطلق ) في عالم الوجود» بل مانسميه نحن اشر قد يكون ذا جنبة عدميّة كالفقر والجهل؛ 
فالأول بمعنى عدم الما والثر وة وا لماي في غيم العا نحن نعلم بن العدم ليس شيعا 
يحتاج إلى خالق. 

وأما ما كان ذا جنبة سبية كلسعة الحشرات التي تعتبر شرا بالنسبة للشخص الملسوع 
فهى فى الحقيقة وسيلة دفاعية بالنسبة للحشرات اللاسعة . وتعتبر خيرأً لأنها وسيلة اتأمين 
قائھا. 

علاوة على أن الكثير من الأمور الوجوديّة نعتبرها شرا بسبب جهلنا لأسرارهاء لذا وبعد 
حصول التطور العلمي واكتشاف أسرارها نق بضرورتها . كالمواصف الثلجية الباردة التي 
تقضى على الكثير من الآفات النباتية. أو الحُر الشديد الذي يؤدى إلى نمو أنواع النباتات 
وتبخّر كمياتٍ كبيرة من مياه البحار الذي يودي بالتالي إلى هطول الأمطار المفيدة وماشاكل 
ذلك. لذا فعندما تنزع نظارات الشّر عن أنظارناء وننظر إلى الوجود بنظرة خير ينتفي 
موضوع هذه العقيدة الثنوية ‏ وهناك توضيحات أوسع حول هذا الموضوع سنطرحها في 
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بحث العدل الإلهی إن شاء اله تعالى . 

۲ المفرضة : قالت هذه الجماعة: إن الله سبحانه ليست له قدرة على أعمالثاء أو بعبار: 
أخرى :إن أفعال الإئسأن خارجة عن دائرة قدرته تعالى » وإ لزم (الجبر). لأ أفعال 
الانسان لو كانت فى داثرة القدرة الالهيّة لحصل التضاد » حيث يحتمل أن بريد الله تعال غعلاً 
ماو عبايٌ غير ذلك !. 

وخطأً هذه الجماعة ينشأً من اعتقادهم بأنٌ قدرة الله تعالىٰ على أفعالنا تتعارض مع 
قدرتنا على أساس أتهما في عرض واحد. غافلين عن أن هاتين القدرتين تقعان فى طول 
واخ ۰ 

توضي لاك : إن الله تعالى قد خلق البشر ومنحهم الحريّة والقدرة على اتخاذ القرار. 
وقادر علی سلبھا منهم تی شاء. لذا فاه رسبحانه هو الذي أراد أن يكونوا فاعلين 
مختارين . وعليه فإنٌ أفعالهم غير خارجة عن اة قدرته . لان هذه الحريّة من عطائه 
ومتطابقة مع إرادته ومشیئته سبحانه: 

وسيأتي توضيح أكثر حول ها اوضرع قى بحت الجبر والتفويض . 

. -إعتقد بع ضأهل اة + ( جماعة التَظًام) بان الله تعالى غير قادر على فعل القبيح‎ ٣ 
واا بيب الحاجات الكاذية :وبا أن لله‎ ٠ لان الأفغال القبيخة اما أن کون يسيب الجهل‎ 
تعالى منزّه عن الجهل والحاجة ء لذا فهو غير قادر على فعل القبيح أبداًا‎ 

والخطاً الذى وقعت فيه هذه الجماعة ينشاً من عدم تمییزهم بين (الامكان الذاتي) 
و(الاإمكان الوقوعيي). 

توضيح ذلك د إن بعض الأمور مستحيلة ذاتاً كاجتماع الضدين » أو النقيضين ؛ وهو الجمع 
بين الوجود والعدم في حالة واحدة » وبّطلق على هذا النوع بالمستحيل الذاتي . 

تامور فير الست ذاتا لکنها لا قصدر من حکیم کالباري تعالى مسل الظلم 
و ا ا فيطلق عليها بالستحيل الوقوعي. 

ومن المسلّْم به هو أن اله تعالى قادر على الظلم لكن حكمته تمنعه من ذلك. 
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وقد يصدق هذا الكلام بخصوصنا أحياناً » فلحن نستطيع أن ثلقى بأنفسنا في النار , أو 
نضع جذوة من النار فى افواهناء أو عيونناء ولسنا بعاجزين عن القيام بهذا الفعل ء لكننا 
لانقوم به أبداًء لان عقولنا لا تسمح لنا بمثل ذلك. فهذا مستحيل وقوعی لا ذاتي . 

ئ -اعتمد بع ض الفلا ستتة ء بأ الذات الالهية المقدّسة . ولكونها واحدة من كل ثاحية ولا 
تقبل الكثرة والتعدد» فلا یصدر منھا سوی مخلوق مجرد واحد رفیع جد أ سموه «العقل 
لا ول۲ » واستندوا فى معتقدهم هذا على القاعدة المعروفة التى تقول «الواحد لا يصدر منه 
لا الواحد» . ٠‏ ۰ 

لذا فهم بقولون : إن المخلوق الإلهي الوحيد هو ذلك الموجود المجرّد الأول. لذاومن 
حيث إن الع ل الأول » ذو جهات متعددة (له وجود من جهة. وماهية من جهة أخرىء ذاتاً 
«ممكن الوجود» من جهة. و« واجب الوجود» بالعرض من جهة أخرى)ء فبسبب جهات 
الكثرة هذه نشأت منه معلولات مختافة لدا فشا الكثرة فى عالم الوجود هي الكثرة 
الموجودة فى العقل الأول والمراتب البعدبة ااا ` ۰ 

و اشنا لاثبات القاعدة أعلاء على مسأل «الستخية بين العلة والمعلول  »‏ وقالوا: 
لول ضرورة السنخية بين العلة والمعلول ‏ لمكن أن يكون كل موجود عله لأى معلول. 
لكن أزوم السنخية يحول دون هذا الأمر » وعندما نقر بوجوب السنخيّة بين العلَة والمعلولء 
يجب علينا أن نقر بان المد الواحدة من كل ناحية تستطرم أن لا يكون لها أكثر من معلولي 
واو( تاا تفدا) د 

ويُمكن الرد على هؤلاء بعّدة طرق : 

أ على فرض صحة هذا الاستدلال فإنّه لا يقهم منه محدودية القدرة الالهيةء بل هو 
على کل شی قدير؛ لكن قدرته بالتسبة «للعقل الأول» بدون واسطة» وبالنسبة 
للموجودات الأخرى مع وجود واسطة » وكلاهما يعتبران في حدود المقدور ء فما الفرق بين 
أن بُباشر الانسان عملا معيناً بيده» أو بوسيلة وأداة معينة من صنعه ؟ فالفعل فعله في كلتا 
الحالتين. ٠‏ 


.2 تلخيص من نهاية السكمة. ص .٠ ١١‏ 
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ب) ما فيل بخصوص فاعدة (الواحد لا يصدر مه لا الواحد) لا يصح تطبيقه على 
الفاعل المختار بثظر بعض المحققين . 

لذا فقد طرح المرحوم «العلامة الحلى ةه هذه المسألة في «كشف المراد» بشكل أمر 
بدیهي وقال :«المۇ ر إ نکان مختاراً جا زأن یدک رآثره مع وحدته» وإ نکان سوج فذهب 
الأكث ر إلى استحالة لكر معلوله» . 

وعليه فقد جعل (الفاعل الموجُّب) مركز بحثه لا (الفاعل المختار )ء ثم نقل استدلال 
القائلين بوحدة الأثر فى الفاعل الموجب ورد '. 

والحقيقة أنه لا يوجد أي دلبل على فسول التاعدة المأكور: للفاعل المختار. ذهو مج”د 
ادعاء محض. 

ج) بغض النظر عن جميع ذلك فان قانو ج بالسنخية بين العلّة والمعلول » محل إشكال 
حتى في غير الفاعل المختار » لاله لو كان/العراد من السنخية هو السنخية والتشابه من جميع 
الجهات . فهو مستحيل التحقق بين « واجبة الو جود » و«ممكن الوجود». فالىمكنات مهما 
تكن فهي متباينة مع واجب الوجود فى هات كثيرة فلو اشترطنا السنخية النامة وفي 
جمیع الجهات. فكيف يمكن أن یخلق وجود غیر مادی موجودات مادیة؟ 

ولو كان المراد منها السنخية الإ جماليّة . فهى منحققة بين الخالق والموجودات المتكثرة 
والمتعددةء لأها جميعاً تشترك في الوجود والكمال النوعى الذي يعد قطرةً من بحر كمال 
الله اللامحدود. ۰ 

د علاوة على جميع ما ذكرنا يُمكن القول :إن الكون نسخ واحدٌ لا أكثر على الرغم من 
احتوائه ظاهراً علی موجودات متعددة ومتكتّرة؛ وبتعبير أخر؛ فان عالم التكوين كبحر 
ل دووف ف اا وا و ت بمثابة لاك 
الموجودات المتعددة والمتكثّرة. والمقصود هنا عالم الوجود. لا الذات الالهيّة المقدسة. 


.۸٤ شف المرادہ س‎ ١ 
المصدر السابق.‎ .۲ 
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وباختصار فإننا لو أمعنا النظر لعلمتا بان مجموع عالم الوجود موجود واحد متصل 
ومترابط » وعلى الرغم من كل تنوعاته وكشرة قوانينه المؤثرة فيه فهو وأحد. وهذاالموجود 
الواحد يفيض من الوجود الإلهي الواحد. وهذا المخلوق الواحد له خالق واحد. 

والبعض/آ خر الذين شككوافي شمول القدرة الالهية قالواءلو افترضنا أن الله ثعالى على 
کل شي» قدير » لواجهنا تمارضاً في بعض الحالات لا نستطيع حلّه. 

فمثااً تساءل البعض : هل يستطيع اله تعالى أن بخاتقی موجوداً مثله !؟ أن قلتم : نعم . 
لكان تعدد الآلهة ممكناً ! وإن فلتم : لاء فقدرته محدودة!. 

أو يتساءل : هل يقدر اله تعالی أن بدخل جميع هذا العالم الواسع ؛ وبجميع كراته 
وكواكبه فى بيضة » من غير أن يصغر العالم أو تكبر البيضة؟! قإن قلتم : بلى ء فغير مقبول . وإن 
قلتم : لاء فقد آقررتم بعجزه -سبحانه -. 

أو : هل يستطيع الله تعالى أن يخلق مؤجوداً لا بقار على إفنائه ؟ أيّما الطربقين انتخبتم 
فقد أقررتم بعجزه» والكثير من هذه الا تالق 

إن مصدر اشتباه هولاء هو عدم إلمامه م بالمغائل-الفاسفية . وغفلتهم عن هله الحقيقة 
الو اشضحة. وهي أنه عندما يدور المديث حورل «القدرة». فمعناه القدرة فى الأمور 
الممكنة . أن الفدرة لا تشمل المستحيلات لأنها لا شىء. 

توضیج ذلك : إن معنى تساؤلنا عن اقتدار اله تعالی على شيء ممین أحیاناً» هو کون 
ذلك الشي من الممكنات » وقصدنا إكساؤه حُلة الوجود بالقدرة الالهيّة. أمّا لو كان ذلك 
ال متحي ذاتاً فإن تساؤلنا عن إمكانية إیجاده غير صحیح بتاتاً . ولا معنی له أبداً. 
وهذا مابْسمًى بالسۇال المتناقش . 

کان یکون لدينا عشرون بر تقالة ونريد توزيعها على اربمین شخصاً؛ بحیث یحصل کل 
واحد منهم على واحدة]؟ فهل يُمكن ذلك ؟ 

فالسؤال المطروح متناقض بحد ذاته وغير صحیح .لان قو ليا عشرون برتقالة يعني نها 
ليست أربعيناً . وقولنا : إن أربعين شخصاً يحصل كل واحد منهم على برتقالة » معناه وجود 
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أُربعين برتقالة » مما يلزم تحقق المددين عشرين وأربعين فى نفس الكمية من البر تقال 
وفي أن واحد ! وبديهي أنه لا وجد إنسان عاقل يتفرّه بمثل هذا الكلام. 

وبعد التحقيق في جميع الأسئلة التي ذكرناها يتضح أتها من هذا القبيل ‏ أي أذّها 
متناقضة وغير مقبولة. لذا ينتفى جوابها. 

فمغلاً عندما قول : هل يستطيم ال تعالى أن يخلق إلهاً آخر مثله ؟ معثاه أن ذلك الال 
غير مخلوق» فیصبح السؤال متناقضاً ء لاله سؤال عن خلق شی» لا يُمکن أن يكون 
مخلوقاً ‏ وبمجرّد أن يخلق اله سبحانه شيئاً فهو مخلوق » ولا يمكن أن يكون إلهاً. 

وهکذا عندما بُقال : هل يستطیع الله تعالی أن بُدخل الدنيا في مکان صغير من غير أن 
تصغر الدنيا أو يكبر ذلك المكان ‏ فمعتاه أن يكون العال صغيراً وکبيراً جداً في آن واحد» 
وهذا شيء متناقض . 

واللطيف أن رجلا سأل أمير المؤشين ها ف هذا السؤال :«هل يقدر ربك أن يدخل 
ادنيا في بيضة من غير أن تف ر أو تكبو اة ١‏ ؟ فأجابه الاسام ا :دإ اله تبارك 
وتعالى لا سب إلى العجز والذي الس ل رن٠‏ 

وما نجده في الرواية المنقولة عن الإمام علي بن موسى الرضا ا عندما يجيب على 
هذا السؤال فيقول :نعم وقد جعلها في عينك وه يأل من البيضة» "فهو في الحقيقة 
جواب إقناعي ء وذلك لأنٌ السائل لم يكن ذا قدرةٍ على تحليل مثل هذه المسائل . وقد أجابه 
الاإمام ا بهذ الطريقة مراعاة لحاله من الفهم ‏ وإلا قالجواب الأصلى على هذا السؤال هو 
نفس ماورد قي كلام أمير المؤمنين لا 

I: 


بار الائوارء ج ٤ء‏ ص ١٤۳‏ :م ٠١‏ 


> أزلزة وابدية الله تعالي 


تمهید : 

تقد جمیح من یژمن بو جود له تعالی بأزلیته وأبدیته سبحانه» وهاتان الصفتان غین 
بعضها لأنٌ الوجود الأزلي لا يمكن أن یکون ذا عمر وزمانِ محدود إلا لما كان أزلياً. 
وعلدما يكون الوجود غير محدد بزمان فذلك يعلى أبديته أيضاً. 

وبشعبير آخر. إو جميع الأدلة الموجودة على إثبات وجود لله تعالى تدل بصورة مباشرة 
أ غير مپاشرة علی کونه سبحاته وتعال ج او جو د. 

وبديهى أ واجب الوجود الذي وجودهعين ذاه ا و اا 
فالمسكنات هى الحادئة . أي أنها لم تكن فى زمان معين ثم وجدت وستفنى بعد مدق 
O E‏ 

بعد هذا التمهيد نعود إلى القرآن الكريم لنتأمل فى الآيات المباركة التالية ونصغي إلها 
أسماع قلوبنا: ۰ 

)١/ديدحلا( وهر الأول الاخ وَالظاهر رَالبتاطنٌ وهو بكُل ىء علي‎ ١ 

۲ كل معلا فان « ويبق وَج رَبك ذوالجلال والركرامي. (الرحمن ۲۷ -۷) 


ووا سأيي 4 . [طه / ۷٣‏ 
٤‏ كل ىء الك إلا وَجْهّد4. (القصص / ۸۸) 
wos‏ 
جهو ال بات و شير قا 


بلاحَظ فى بداية سورة الحديد «آيات ست » اجتمعت فيها الكثير من الصفات الاإلهية 


وبتعابير غنيّة وعميقة .لذا فقد ورد فى بعض الأحاديث الاسلامية المنقولة عن الإمام علي 
بن الحسين اة . أنه سل عن التو حيد فقال :هان اله عز وجل عل م آله يرن ف يآخ رالزمان 
أقرام متعمقون» فأنرل اله تعالى: سورة «قل هواه أحد»» والآيات من سورة الحديد إلى 
قوله : « وهو عليم بذات الصدورم» ' 

والاية التي يدور بحثنا حولها هي إحدى الآيات الست المذكورة. 

قال تعالى : هو الأول الاجر وَالظئاهر لاطي وَهُدَ كل ًى عَلبي. 

اختلف المفسرون حول المقصود من (الأول) و(الآخر). ولكن شعأبيرهم قريبة مسن 

فقد قال البعض : هو الأول من غير ابتداء » والآّخر من غير انتهاء . 

وقال البعض الآخر: هو الأول في التكوين» والآخر في اعطاء الرزق. 

وقال جماعة : هو أوّل الأولين» وخر افر . 

وقال آخرون : هو الأول بأزليته . والاخر بأبديتة. 

وقال البعض الآخر : هو الأول بالخيرروالاجسان. والآّخر بالعفو والمغفرة ". 

ولكن على أيه حال فان مفهوم الآية واضح ‏ والمقصود من الأول هو كونه أزلياً ومن 
الآخر هو كونه أبديا لذأ فقد ورد فى نهج البلاغة :«لم يزل ألا قبل الأشياء بلا أوية. 
وأخرأً بعد الأشياء بلا نهاية ٠‏ ". 

وكذلك ورد في خطبة الأشباح :«الأول الذي لم يكن له قبل فيكون شىء قبل والآخر 
الذي ليس له بعد فیكون شيء بعدد» *. 

وفی حدیث نبوي أن قال :الله م أنت الأول فليس قبلك شی»» وأنت الآخر فليس 
پعدات شي« . 


اسول الكافي؛ ج + س 1 باب النسيةء م ۳. 

"٣١ تفسیر مجمم البيان. ج رص‎ .٣ 

۳. نهج البلاغة؛ عن تفسير نور اللقلين» ج ۵ ص ۲۳۷. ويحتمل أن يكون في بعض النسخ الخطية . 
٤ء‏ نهج البلاغة, الخطبة ٢‏ 

#. تفسير القرطبي؛ ج ص 1۰ا 
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وقال بعض المفشرين : إن (الأول) و(خى) يشمل كل زمان. و(الظاهر) و(الباطن) 
يشمل جميع حقيقة المكان . لذا فالآية المذكورة كناية عن حضور الله تعالى الدائمی فی کل 
مکان وزمان '. 

وواضح أن تعبیر «الزمان» وما شال فى العبارات المذكورة هو لضيق ألبيان ء وال فال 
سبحانه فوق الزمان والمکان . 

B0 


وفي الآية الثائية وبالرغم من أن الحديث عن فناء سكان الأرض. لكتها بالحقيقة 
لاتتحصر بأهل الأرض فقط . يقول تبارك وتعالى : «كل من عَليتا فان ٭ وبق وجه 
رباك ذواجلال الإکرام». 

صحيح أن التعبير بعبارة من علسها! إشارة إلى البوجودات الماقلة من الجن والإنس. 
لكنّه وكما احتمل بعض المفسّرين لا يستبعدأن يكرح المقصود منها جميع الكائنات الحَية 
الأرضية ( من باب النغليب ). وعلى اتال قىلشاش من الأية هو بيان فناء جميع 
الموجودات وبقاء الذات الالهية المقدسة. 

ولو أن ررجه) فى اللغة يعني قرص الوجه ء لكتّه في مثل هذه الحالات يعني الوجود 
والذات . 

ولا يُستبعد أن يكون التعبير بعبارة«ذ و الجاال والاكر/م» إشارة إلى الصفات الاإلهية 
السليية والثبوتية . لأر ر الجلال) تحكى عن الصفات السلبية ء بمعنى أن لله تعالى أجل 
وأغلى من أن يوصف بها. و(الاكرم) إشارة إلى الصفات المُظهرة لكمال الشيْ» وهي 
الصفات الالهيّة الثبوتية ‏ كعلم اله وقدرته . 

أجل إِنٌ الإله صاحب الجمال والجلال باتي داثماً. ومن سواه فان. 

والجدير بالذكر هو كون الاية من «سورة الرحمن» التى يفيض محتواها بذكر التَحَّم 


۱ تفسیر فی طلال القرآن, ج ۷ء س ۷۹۸. 
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الالهثة المختافة . فهل إن مسألة فثاء ووت الكائنات الحية هي افا و جد 
الالهيةا!؟ 

نعم . إتها من النعم . لأنها من جهة تخلمع عن الانسان لباس الشرك وتدعوه إلى التوحيد 
الخالص وتفهمه بان المستحق للعبادة والإلوهية هو ذات «ذو الجلال والاكرام» الباقية 
فقط . لا الموجودات الفائية الزائلة . ومن جهة اغ تحر الانسان ليستفيد من ساعات 
عمره بأفضل وجه وأكمله. 

ومن جهة ثالفة تعرّي الإنسان وتصبّره لكي يقف أمام مصائب ومشكلات الدهر التي 
تواجهه في الحياة الدنيا من حيث كونها زائلة أيضاً » ومن جهة أخرى فار هذا الغناء مقدمة 
للپقاء ل الخلاص من سجن هذه الدنيا والاإنتقال إلى عالم الآخرة ونعيمها الذى لا 
زول . 

BOS 


ما الي الثالثة فقد وردت فى د يل قطة إبعان رة فرعون وتهديد فرعون لهم بالقتل . 
وهي ذات مفهوم عميق وواسع» حيث نقلت كلام أولثك السحرة الذين آمنوا وقالوا لفرعون: 
إا آمئا بربنا فر لتا حَطاياتا رما رمتا عليه ئ الشخر واف َر وأو 

«البقاء المطاى». يعني الأبدية » وكما قُلنا سابقاً فإ «الأبدية» لا تنفصل عن الأزلية 
أيضاً , 

قالش بد أ أبديّة ذاته المقدّسة ملازمة لأبدية لطفه وإنعامه . لذا فقد علم أولئك 
السحرة الذين أمنوا بوجوب ترجيح هذه النعمة الخالدة على النعم الفرعونية الحسقيرة 
الزائلة. 

0: 
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بعد أن أبطات الآبة الرايعة والأخيرة من بحا كل ألوان الشرك. فتدت ماأسواه من 
المعبوداتء حيث قالت : ول ١‏ ىء هالك إلا دَجْهَه4. 

وهذه الجبلة بالحقيفة هى بمنزلة الدليل على الحكم السابق ء لان الموجودات الفانية 
ازائلة لا تليق بالألوهية والعبادةء والوجود الوحيد الذي يليق بهذا المقام هو الباقي والقائم 
داثماً فقط . 

وقد قُلنا: إن (الوجه) فى اللغة يعني قرص الوجه؛ لكنها تستعمل في بعض الأحيان 
أيضاً بمعنى (الذات) -كما هو فى بحثنا هذاء وما فسّره البعض بمعنى الدين أو العمل الصالح 
وما شاكله لا دليل عليه . إل أن بول بمعنى الذات الإلهية المقدسة. 

وعلى أيه حال فن هذه الآية دليل واضح على أبديّة الذات الإلهية المقدسة. ونعلم 
يا ا الا ية غ وة س ال زل 

والموجودات الأخرى من الأموال . الزات رالمقامات والسموات والأرض. جميهها 
فى زمرة الممكنات ولا تفنى وتهلك في النهاية فحإسل. بل هي فانية وهالكة حتى في 
حالها الحاضر» لأنّها لاتملك فى ذاتها شيا , ولول الذات الالهية المقدسة التى تفيض عليها 
خود تا ند الات رت 

ويظهر أن( اتشاء) هنا بمعنى موت الموجودات الحّية . أو بمعنى تلاشي الموجودات 
الأخرى» وعليه فلا تضاد بينها وبين الآيات التي تقول : بان تراب الإنسان يبقى ليصير 
شترا لات في الآخرة» أو التي لاا ار الال ف د ان صلا 
لينشا منها عالم جديد. 

ويرد هنا السال التالي وهو: : #ستنتج من الآيات الفرآنية أن كلا من الجنة والنار 
موجودتان حاليًاً ومُعَدّتان. حيث قال تعالى بخصوص الجنة ا :ٿث لين ). 

(آل عمران ۶ )١۳۳‏ 

وقال بخصوص النار : «أعدّث للكافرين). (آل عمران / ۱۳۱) 

أفهل تفنيان في النهاية أيضاً؟ 

وفي الجواب على هذا السؤال ء قيل: إِلّه لا تنافي بين عمومية أ ية أعلاه مع استشناء 


Ni‏ تفحات القر أن / الجزء الرابم 


بعض الموارد الخاصة التي تحصل بإرادة الله تعالى أبضاً! 1. 
علاوة على ذلك وكما قلنا سابقاً :إن الموجودات الامكانية هى شانية فى حال 
وجودهاأيضا ء لان بقاءها قائم ببقاء الله سبحانه . (تأنل a‏ ۰ 1 
us‏ 


يتضح من مجموع ماذكرناه أن القرآن الكريم وضّح مسألة أزلية وأبدية وجود الله تعالى 
بصورة تامّة» على الرغم من عدم استمماله کلمت (الابد) ولالازں). لکت استسل تعابیر 
من قبيل (الأول) و(الآخر) و(الباقي) وعدم الفتاء والهلاك) والتى تفصح عن مفهومى 
الأزلية والأبدية. ۰ ۰ ۰ 

واللطيف أن البعض فالوا: إن كلمة (أزلي) مأخوذة من جملة (لا يزال), والشي هى 
ا ذة من مادة(زوال) ٠‏ أ النحو غر . ولعل هذا هو السشر فى عدم استعمالها 
في الآيات القرآنية » بل استّعملّت كأسة[أوّل)دلا عنهاء والتي ا وأبقی . 

و( بد) في اللغة أيضا بمعتى الزن الوب ولا مطى مفهوم (الآخر). لذا فما ذكر 
في القرآن الكريم بخصوص لله سبحانه (الأول والآخر والباقي وغير الفاني ) أبلغ من كلمة 
(الأزل) وكلمة (الأبد) من كل ناحية » ولو أن هاتين الكلمتين قد وصلتا مرحلة الوضوح فى 
عصر تا وزمانتا الحاضر على أثر كثرة استعمالهما في هين المفهومَين. 

ندع 


تیو یا 
١‏ -النظرة الفلسفية لأزلية وأبديْة الثه قسالى 
لقد ذکرنا سابقا ياد ا پو جد ا شالش نک اليه و جود لله عر وچ وأبديته. 
لأله لو لم يكن أرلتاً لاستلزم أن يكون حادثاً. وإن كان حادثاً لاحتاج إلى عة أخرى . 


. تفسیر الکبير: ج ۵س اا. 
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لاستحالة وجود المعلول بدون علة. وإذا آمتًا بأزليته سبحانه فإنها مصحوبة أيضأً بأبديته ‏ 
لأنٌ الوجود الأزلى لامحدود حتماً ‏ ووجود كهذا سيكون أبدياً بالطيع » مضافاً إلى ذلك قان 
نفس التفكر في حقيقة وجود اله تعالى بوصل إلى هاتين الصفتين بسهولةء لان دلائل إثبات 
وچو د اله تفيد وئه ( واجب الوجود). ونعلم أن واجب الوجود لا يمن أن يكون منفصلاً 
عن الوجود أبداًء أو بعبارة أصح» الوجود عين ذاته » ولم بُعط له من الخارج ليُؤخذ منه في 
زمان ماء ووجود كهذاكان منذ الأزل وسيبقى إلى الأبد. 

وقد تجمع هاثان الصفتان في صفة واحدة هي (السرمدية)ء لان الوجود السرمدي هو 
الوجود الذى لا بداية له ولآ نپایڌ کما قال بعض آرباب اللغة . 

وما قاله بعض ذوي الأفكار الضيقة من إمكانية تصّور ذات تكون وجوداً واجب الوجود 
فی زمان؛ وغیر واجب للوجود في زمان, آخپش لیما هو کلام واه جد ولا ساس له ویدل 
على عدم فهمهم معنى ( واجب الوجود بدو و صتجياحة » لأله وكما قلنا سابقاً : فإِنٌ واجب 
الوجود هو عين الوجود» فكيف يمكن أن يفضتل عن آلو جودا؟ 

وكذلك مانقلٌ عن بعض الأشاعرة مئ اعتقادهم بان فة البقاء والأبدية زائدة على 
الذات الالهية المقدسة» إنما يدل على عدم دقتهم فى معنى ومفهوم واجب الوجود. 

o 


۲ أزلية الثه تعالى وأبديته في الروليات الإسلاميّة 

هنالك خُطب عديدة فى نهج البلاغة أكدت على هذا المعنى . وكمثال على ذلك : 

نقرأً فى الخطبة ١١۳‏ :«ليس لأ وينه يندا . رلا لأزليته اتقضا» . 

وجاء فى الخطبة ۵ : شید بحدوت الاشیاء عل نز يته » . 

کمانقر أف نفس الخطبة : «واحد لا بعدد, ودا لا بأامد». 

ری ااا ی ر ا جا اله» فى تفسير «هو الأول والآخر» عن 
الامام الصادق ا أنه قال :«هو الأول قي لكل شيء وهو الآخر على مالم يزل ولا تختلف 


ا3 تفحات القرآن / الجزء الرابع 


عليه الصغات والا سماء »كما تختاف على غيره» . 
وچاء في حدیث آخر عن نفس الامام ج في تفسیر و صف «الاول» : الأول لا عن 
أل قبلهء ولا عن بدي سبقه» والآخر لا عن نهاية ... ولم زل ولا يزول بلا بدو ولا 
نهايةه ', 
SO:‏ 


-الإجابة عن سؤلل 

يرد هذا السؤال عادة في مباحث معرفة اله تعالى ومن قبل الأفراد قليلي الخبرة وهو : 
أنتم تقولون :إِنٌ لكل شيء خالقاً وميدعأً. إذن فمن خلق الله عز وجل ؟ 

والعجيب هو أن بعض فلاسفة الغرب طرتجوا هذه الأسئلة أيضاً . وهى علامة على مقدار 
تصورهم السطحي في المباحث الفلافی گر کم البدائي. ٠‏ 

يقول الفيلسوف الإنجليزي الشهير ( برزاندرآسل ) في كتابه (لِم لا أكون مسيحيا؟): 
« كث اعتقد بالله في شبابى ‏ وكمت أشتقد بر هان َل العلل كأفضل دليل عليه وهو انكل 
ما نراه فى الوجود ذو علة معينة » ولو تتيعنا سلسلة العلل لانتهت بالعلة الأولىء وهني 
ماتسميه باله . 

لكنتي تراجعت عن هذه العقيدة بالمرًة فيما بعد » لأئني فکرت بأته لو کان لكل شيء عل 
وخالق » لوجب أن يكون لله علة وخالق أيضاً»". 

لكننا لا نمتقد بن أحداً له أدنى اطلاع على المسائل الفلسفية الخاصة بمباحث معرفة 
اله تعالي ٠‏ وما وراء الطبيعة ء يحار في الإجابة عن هذا السؤالء فالمسألة واضحة جداًء 
فمندما نقول :إن لكل شيء خالقاً وموجدأء نقصد (كلّ شي»ء حادث وممكن الوجود) ‏ لذا 
اصول الکافي. ج ١‏ ص ۵١1[باب‏ معاتي الأسماما ع ۵. 


1 المصسدر السابق. س ١1ء ج‎ i 
پرقرائد راسل  فی کتابه ( لملم اکن سبيحيًا).‎ ۳ 
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a 
فهذه القاعدة الكاية صادقة فقط بخصوص الأشياء التي لم ڈکن من قبل و دت فیما بعد‎ 
لابخصوص واجب الوجود الذى كان موجودا منذ الأزل وشيب الى الايد قرو د از‎ 
یحتاح إِلی خالق » لکی نسأل عن خالقھ !؟ فھو قائم بذاته ولم يکن معدوماً من قبل أبداً,‎ 
لکي يحتاج إلى عل وجوديّة.‎ 

وبتعبیر آخر :إن وجوده من ذاته لان خارج ذاته. وهو لم يکن مخلوقاًء هذا من جهة 
وسن جه اى کان من الأفضل ل( پر تراندراسل ) ومؤیدیه أن يسألوا أتقسهم هذا السؤال: 
لو کان لله خالقّ فسيرد نفس هذا اللإشكال مع الخالق المغثرض » وهو : من خلق ذلك 
الخالى!؟ ولو تكررت هذه المسألة وافترضنا أن لكل خالق خالقا لأدى ذلك إلى التسلسلء 
وبطلانه من الواضحاٹ. ولو توصّلنا إلى وجود یکون وجوده من ذاته ولا يحتاج إلى موج 
وخالق آخر ( أي واجب الوجود). فذلك هواثررب العالمين . 

ويُمکن توضيحج هذه المسألة ببیانا اخ ۋشوارإنتا لو لم نكن من المؤمنين على سبيل 
الفرض وكتًا نويد عقيدة الماديسن» لواجهتا تفش هذا السؤال . فبتصديقنا قانون العليّة في 
الطبيعة ‏ وأنَ كل شيء في العالم معلل لا كر سرد كلا السشؤال الذى واجهه المؤمنون بال 
تعالی وهو : لو کائت جمیع الأشياء معلولة للمادة فما هي العلة التي أوجدت المادة إذن؟ 

وسيضطرون أيضاً للقول :إن المادة أزلية وكانت سوجودة منذ الأزل» وستبقى إلى 
الأبد. ولا تحتاج إلى عله وجودية , وبتعبير آخر هي (واجب الوجود), 

وعلى هذا الأساس ئلاحظ أن جميع فلاسفة العالم سواء الالهيين منهم أو الماديين 
يۇملۈن بوجوو أزلٌ واحد» وجود لا يحتاج إلى خالق وموجد» بل کان موجوداً مند الأزل. 

والتفاوت الوحيد هو أ الماديين يعتقدون بان العلّة الأولى فاقدة للعلم والمعرفة والعقل 
والشعو ر ويعتقدون بأتها جسم ولها زمان ومکان. لكن المؤمتين يعتقدون بان العلَة الأولى 
ذات علم وإرادة وهدف. وهو الله تعالى وينرّهونه عن الجسميّة والزمان والمكان ؛ بل 
ا فوق الزمان والمكان . 


وجميع الأدلة الني أوردناها سابقاً في بحوث معرفة الله تعالی تو يد هذه الحقيقة . وی 


أن المبديء الأول لهذا العالّم ذو علم, واطلاع غير محدود. 

وعليه فقد أخطأً (راسل) في تصوره بأنّه يستطيع المرب من مخالب هذا السؤال بتر لك 
زمرة المؤمنين والالتحاق بالماديين . لان هذا السؤال ملازم له دائماً. حيث إن الساديين 
يعتقدون أيضاً بقائون العليّة ويقولون :إِنٌ لكل حادثة عل معينة . 

إذن؛ فالطريق الوحيد في حل هذه المشكلة هو إدراك الفرق جيداً بين (الحادت) 
ولال زلي)؛ وبين (ممكن الوجود) و( واجب الوجود) کي نعلم أن الدييحتاج إلى خالق 

هو الموجودات الحادثة والممكنة .أي أن کل مخلوق يحتاج إلى خالق . وما لیس بمخلوق 
فلا يحتاج إلى خالق. 

B0 


الله الك القيوم 


تمهید: 

وردٽ صفتي «الحي» و«القیوم» کراراً في الآيات القرآنية والروايات الاسلامية في 
وصف الباري عزوجل, فحياته خالدة وثابتة . وهو قائم بذاته وکل شيء قائم به . 

ولکن من آلبدیهی أن كلمة الحياة بالنسبة للبارى ذات مفهوم يختلف عن المقهوم الذي 
يصدق عاينا والكائنات العيّة الأخری. لان جاتنا تمرف عن طريق آثار معينة من قبيل 
التنشس. دقات القلب . الاحساس والجر كق انمق والتناسل وما شاكل ذلك في حين أنّها 
جميعاً لا معلى لها بالنسبة إلى اله سبحان ةر هال 

إذن. علينا أن نبحث عن مفهو م و يتل الات بانسب ة إلى الله عر وجل . 

ومن لملم أّها حياة أسمى وأرفع من الحياة الماديّة » وسنتطرق إلى شرحها بعد تفسير 
الآيات ان شاء اله تعالى . 

بعد هذا التمهيد المختصر نتو جه إلى القرآن الكريم ونمعن خاشعين في الآياث التالية 


بأسماع قلوبنا: 
١ا‏ ل إلَه إل هو الح القَيّوم). (البقرة )٠۵۵/‏ 
۲ال ل إل إلا هو الح القوم4. ( آل غمران /۲) 
٣‏ دوعت الوْجوة للح الوم وقد حاب مَنْ مَل ظلماً. (طه )١١١/‏ 
٤و‏ وترگل عل امن الى ا برت (الفرقان )٥۸/‏ 


هذهو الم لا إل إلا هو قاذ خلصين لَه الدينَ4. (غافر / (1١‏ 


چ 
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شرح المقرذات : 
«حي۲: من مادة« حياة» . وكما قال صاحب مقابيس اللغة : ان هذه المادة بالأصل ذات 
معنيين . أحدهما (الحياة ) في مقابل الموت. والآخر (الحياء) فى مقابل الوقاحة وعدم 
الخجل. 
ولكن بعض محققي اللغة أرجعوها إلى أصل واحد . فقالوا: إن الحياء والاستحياء أيضاً 
نوع من طلب الحپاة والسلامة في مقابل الوقاسة وعدم الخجل والذى يُعتبّر نوعا من فقدان 
الحياة والسلامة. 
وعلى أيه حال فكلمة (الحياة) ذات معني واسع» فقد تستعمل بخصوص الأرض 
والنباتات مثل: «و نى الأزْض بعد مَوْتپا). (الروم /۹) 
وقد ستعمل بخصوص الحيوانات كنقول إبراهيم 1#: رب أرنى كيف ئي 
ألْوْق). (البقرة / )۲٠٠‏ 
أو قد تستعمل للإنسان» مثل : < الف أعياكم). (الحج )1١/‏ 
أو بخصوص مُطلق الحياة والممات مل يرج اي من الت 4. (الروم )١۱۹/‏ 
أو بخصوص الحياة المعنوية مئل : « استچیبوا لله ورول إا دعام ّا يكم ... 4. 
(الأتفال / )۲٤‏ 
وأحياناً تستعمل بخصوص الحياة الأخرويّة مثل : «وإِن الذار الآخرَة فى ا لمران ..4. 
(العنكبوت / )٦٤‏ 
والأسمى من الجميع استعمالها بخصوص الباري جل وعلا, كما هو في الآيات السابقة . 
وسلرى أن الحياة الحقيقية والأزلية والأبدية والقائمة والثابتة التي لا يشوبها أي لون من 
ألوان الموت والهلاك هي حياة اله عر وجل فقط . 
«قيوم»: صيغة مبالغة من مادة«قيام». والقيام يعني الوقوف. أو القصميم ‏ والمعنى 
الثاني يعود على المعنى الأول لان الإنسان عندما يُصمم على فعل مين ينهض للقيام به. 
لذا فقد استعبلت هذه الكلمة بمعنى التصميم . 
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واعتقد البعض أن كلمة (قيوم) تعطى معنى القائم » والحافظ . والمدير» والمدير لأنه 
يون للأفراد أو بقية الموجوداث الآخری مایقرتي. 

وعندما تُستعمل هذه الكلمة بخصوص الباري تعالى فإتّها تعني من يقوم بأمر 
المخلوقات وأرزاقهم وأعمارهم وحياتهم وموتهم. ويُدبّر أمورهم المختلفة . ويؤمّن 


وقد فت رها البح بمعنی القائہ پالذات مقر الموجودات الآخری. والذی لا باوت 
مع المعنى السابق تفاوتاً ملحوظاً '. 


مع الا یات و تفس شا 

اله قائم بذاته والإئسان قائم بالثه: 

بلاحظ فى الأيتين الأولى والثانية أنهياان وين إشارتهما إلى وحدانية الله تعالى - 
ا ا الباري وقيمومته . قال تمالو ا آقه ي إل إلا هر الى القيْوم). 

وكما أشرنا سابقاً فان حياة الباري تاوت ليا عن حياة الإئسان والعيوان والنباث. 
فحياته حياة حقيقية لاأنها عين ذاته ا خارضة ول موفتة 

حياته بمعلى العلم والقدرة (نفس الصفتين اللتين شرحناهما فى البحوث السابقة)ء 
لأنهما العلامة الأصيلة للحياة. ۰ 

فهو ليس قاثم بذاته فحسب. بل إِنٌ قيام الموجودات الأخرى ومريوبيتها وتدبير جميع 
آمو رها بده سیحالد , 

وخلاصة الكلامء إِنّ حياته ليس لها أدنى شبه بحياة ساثر الموجودات الحيّة» حياثه 
(ذاتية ).( أزلية ).( أبدية ) ( ثابتة ) و( خالية من كل ألوان النقص والمحدودية)ء حياته تدل 
على إحاطته العلمية بکل شیء. وقدرته على کل شیء. 

: 


.١‏ مقاییسس اللغة + مفر دات الراشب + لسان العرب. 
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اما الآية الثالثة » فبعد أ ن أشارت إلى يوم القيامة قالت: «وْعَّت عت الوْجوة لِلْحَى ألقَيُوم 

اب من حر ظلاه. 

«قشت»: من مادة(كنوة) وقد وردت بمعنى الخضوع والذلة . لذلك بُطلق على الأسير 
«عاني». لاه ذلیل وخاضع پيد ااذ سر . 

وقد تسب الخضوع والذل هنا للوجوه. لأ الوجه أشرف عضو في الإنسان , علاوة على 
أن ردود الفعل النفسية ومن جماتها الخضوع تظهر على وجه الإنسان قبل كل شيء. 

والتأ كيد على صفتى (الحي) و(القيوم) فى مسائل عالم الآخرة يعد إشارة اطيفة إلى 
هذه الحقيقة ء وهي أن حياة الله تعالى الخالدة وقيمومته الشاملة ستظهر وتنجلى فى ذلك 
الوم بضورة أقضل؛ وستجلى أيضا شمف الان وعجر ولمتياجة للذات الال 
المقدسة بصورة أوضح . لأنَّ جميع الناس قد بُعثوا بعد موتهم وقد بظهر عليهم المجز 
والضعف والحاجة إلى لطف اله تعالى فن :تلك المجكمة الالهيّة العظيمة . 

4< 


وما الآية ال ابعة فقد وصفت الباری سبحانه وثعالی بالوجود الحي الذي لا يموت أبداًء 
وأمرت الرسول بالتوكل عليه حيث قالت : نوكل على الح الى لايوثي. 
وبديهي أن الإنسان المؤمن بامتلاكه لهذا الأساس المتين سوف لا يخشى من أي أحد 
ولا يهاب .أو يستوحش من أي حادثة. 
يتضح هنا أن هذه الآية مع نها تين أصلاً عقائدياً ٠‏ فهي ذات مردودات أخلاقية وعملبة 
فی نفس الوقت » وتقوي أ ق الاأنسان وقلبه. 
ECE‏ 


وفى الآية الخامسة وال خير ة نلاحظ انعكاس نفس هذا المعنى والسفهوم بمردودات 
عملية وأخلاقية أخرى» قال تعالى : ذهو الم ل إلَهَ إلا هره ولأنه كذلك «قَاذعُوة 
خْلصين لَه الذين4. 
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يظهر من لحن الآبة _كما قال الفخر الرازي في تفسيره أنه فيد الحصر "أي أن الحي 
حقيقة هو الله وحده» وان کان للآخرين حیاة فهي زائلة ومقرونة بالموت التدريجي ولزلك 
لیسٹ لهم اللياقة للألوهية والمعبوديّة ‏ ومن هنا يتضح ضرورة الاخلاص له في الدين 
والعبادة ونفى كل أنواع الشرك عنه. 
۰ ا ق 


يستفاد من مجموع الآيات المذكورة أن وصف الله عر وجل بالحياة الباقية لا صد منه 
الحياة المشوبة بالموت والهلاك والفناء أو التغيّر . بل هى الحياة الملازمة لقيامه بذاته وقيام 
الموجودات الأٌخرى به. الحياة التي تشع على المخلوقات . وتلهم القوكل والاخلاص؛ 
وبالنتيجة حياة تعطي درسا في التوحيد وتنفی كل ألوان الشرك. 


تو نییان 

١‏ حقيقة الحياة 

ان تقسبم المو جودات الى قسمين » موجودات حي وموجودات مينة ء تقسيم يفهمه كَل 
واحد من الناس مهما كان سواه من الفهم والشعورء لاه يرى بعينيه التفاوت الموجود بين 
الموجودات الحية والميعة. ومع ذلك فقد عجر أذكى العلماء عن الاإجابة عن هذا السؤال : ما 
هى حقيقة الحياة؟ هم يقر ون أن الحياة ظاهرة معقدة جِداً وذات أسرار لم توصل العلم 
والمشل البشرى إلى أعماقها لحد الآن ! 

لدا يعد خلق موجود حى ( وحتى خلية واحدة بسيطة لها أبسط صور الحياة ) عملا شاقاً 
ومعقّداً جداً بالنسبة للائسأن. وقد طالع العلماء سنوات عديدة في هذا المجال ولا بزالون 
عاجزين عن القيام بذلك» وعلى فرص أتهم سيستطيعون يوماً ما وبالاستعائة بوسائل 
وطرق طبيعية مختلفة خلق خلية حي من مواد طبيعيّة ميتة فسيواجهون العجز أيضاً في 
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إدراك تنو ع الحياة وكيفية ظهور الصور المختلفة لها. 
ویمکن القول باختصار : إن ¿ ظهر الحياة بصورها المختلفة ذو علم لامحدود وقدرةٍ 
E‏ أنواع الكائنات الحيّة أوضح دلبل على عم له عر وجل وقدرته 
العظيمة . 
وكما تقدم فإِنٌ الحياة لها عدّة أقسامء ابتداء من حياة النبات وحستى حياة الانسان 
فصاعدا. وهذه الحياة المتنوعة لها آثار مختلفة أيضاً. 
وعندما يصل العلماء إلى حياة الإنسان يقولون: هي الحالة المقرونة بالملم والشعور 


والقدرة والفعالية . 

ومن الواضح إِنّ علمنا وقدرتنا لا تمثل حقيقة الحياة» بل هي من مستلزماتها. لذا قد 
يکون الإنسان حياً من دون علم وقدرة. 

ومن المسلم أن حياة الإتسان والتی ھن عن ارد ض الجسم ء لاا يمكن تصورها للباري 
جل وعلا. 


والتصور المقبول عن حیاة البا ری یهو الملم اللا محدود وقدرته علي کل شىء 
وبهما يمكن إثبات أعلى مفهوم للحياة له عر وجل . 
GS‏ 


۲ -الأدلة على حیاته سبحاثه 

أ) اعتبر عامة علماء الإسلام صفة الحياة من الصفات الالهبة المسلمةء ووصفوه سبحائه 
بالحي القوم. وكما عرفنا آنفاً فان الآيات القر آنية أكدت هذا المعنى والمفهوم كراراً بالرغم 
من ن للمفسرين تعابير مختافة في تصوير حياة الله سبحانه وتعالى . 

وضوحاً ومقبولية هو ماذكرناه آنفاً من كون حياة الباري تعني إحاطته بکل 

علماً » واقتدارء على فعل كَل شيء. وإلا فالحس والحركة ة ودقّات القلب والفنقس 
SS‏ 
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ومن هنا يتضح الدليل على أله عز وجل حي وقيومء لأنه عندما يكون علم الإنسان 
المحدود وقدرته الحقيرة دليلاً على حياة الانسانء فكيف بمن يكون علمه غير سحدود 
وقدر ته مطلقة ؟ فلابد وأن تكون حياته أأسمى وأكمل من غيره . بل الحياة عين ذاته. 

ب) علاوءً على هذا . فهو سبحانه خالق الحياة ‏ فهل بُمكن أن يكون واهب الشيء مفتقر 
اليه؟؟ 

وأمّا قيموميته التي قالوا في تفسيرها :(هو القائم بذاته المقوّم لغيره). فهي أيضاً سن 
صفاته الملازمة لوجوب وجوده وخالقیته وربوبیته سبحانه. 

وقد عد البعض مسألة حفظ سائر الموجودات وإعطائهم جميع حاجاتهم ضمن مفهرم 
«القيّوم»ء ولكنها لا تزيد على ما قلناه بطبيعة الحال. 

يقول المرحوم العامة «الطباطبائى » فى تفسير «الميزان» : «اسسم القيو م آم الا سماء 
الاضافية اابتة له تعالى جميعاً رصفات ا وهي الأسماء التي تدل على معان خارجة 
عن آلذات بوجهء کالخالق رالرازق والمبدا والمعيد والمحبي والمميت واأغفور والرحيم 
ولودود وقيرها» 

وعليه بعنبر ذكر ياح ياقيوم) من الأذكار الإلهية الجامعة . لان صفة (الحسي) هي 
الأساس لجميع صفات الذات أي العلم والقّدرة. و(القيوم) تضم جميع صفات الفعل . 

نختم هذا الكلام بحديث غني عن مير المؤمنين علي ا حيث قال :« اکان يوم ٢ر‏ 
جت اتر مايصن ع اليش فاإذا هو ساجد قول ياح یاقیوم فترددت رات وهو على حاله 
لايزيد على ذلك إل ىأن فت ماله له» ". 

ومن هذا الحديث نهم الآثار المفيدة والمباركة لهذا الذكر الشريف لذاقال 
أمير المؤمنين لاا في الخطبة ٠‏ من نهج البلاغة :«فلسنا تع ركه عظمحك إا إا نعم 
اف حی قیو ما تاخدك سن ولا شوم». 


. سير الميزان. ج س ۳٤۸‏ 
. تفسیر روح البیان. ج ١‏ ص ١‏ ٠٤ء‏ فيي ذيل اية الكرسي الايد ۲۵۵ من سورة البقرة. 


سبحاندوتعالی 


(الصفات السلكتة) 


تید : 

بعر عن الصفات السليية د «صفات الجلال» عادة. لان الله سبحاته (أجَلَ) من أن 
يوصف بمثل هذه الصفات التى تعبّر جميمها عن وجود النقائص والعيوب . 

وهذه الصفات تفع في مقابل «صفات الجمال» التي تدعى ب«الصفات الشبوتية» 
وتحكى عن جمال ومحاسن الذات الالهية المقدسة. 

وبعيارة أخری يمكن القول: بأنَ جميع الضقات السلبية مجموعة فى هذه الجملة وهي 
( إن الله مقدس ومنرّه عن كل ألوان العيواب التائ رعوارض وصفات الممكنات ) . 

وقد بحت أقسام مهنّة من هذه الصفات قي غلم آلكلام بالإستلهام من الآيات القرأتية . 
مها : 
انه تعالی لیس رسا . 

ایس له ج 

e 

ل بسعه مکان آو زمان. 

منرّه عن كل ألوان الفقر والحاجة. 

ذاته ليست محلا للحوادث والعوارض والتغكر والتحول أبداً. 

وصفاته عین ذأته لا زائدة عليها. 

وعليه ينبغى من جهة طرح مسألة (صفات الجلال ) بشكل كلّي وشاملء ومن جهةٍ 
آ2 ى القت ف الصفات الحساسة بتفصيل أكثر. 

بعد هذا ا نتوجه إلى القرآن الكريم ونتأمل خاشعين في الأيات التالية: 


.4 بسح لو ما فى السماوًاتِ وما ف الأزض الك القدوس العَريز المكي‎ - ١ 


)١ / (الجمعة‎ 

)۲۳/ هو اله الى ل إل إل هو الك الُدوْس 4. (الحشر‎ - ١ 
)4 / شبخان اله عا يَصِفُونَ4. (المۇمنون‎ ۳ 
)١۸٠۰ / شخان رَبك رب العرة عا يَصفُونّ4. (الصافّات‎ «٤ 


شرح المقردلت : 

«اادوس»: صيغة ميالغة من مادة «قدس». وهى فى الأصل بمعنى النزاهة والطهارة. 
وكما قال صاحب (مقاييس اللغة ): فان سيب إطلاق هذه الصفة على الله عر وجل هو 
لفداسة ونزاهة ذاته عن الأضداد والأكقاء والصاحبة والولد. 

ويستتتج من كلام الراغب فى ( المفإدات )واين منظور فى (لسان المرب )ء أ هذه 
الكلمة ستعمل عادة للتتريد الإلهى ار ل عا . وحثى صاحب مقاييس اللغة قول : 
اغبا کاک ی الاسلامية الخاصة . 

وسشميت أرض (القادسيّة ) بهذا الاسم لان إبراهيم الخليل ل دعا الله عر وجل لتطهيرها 

وتقديسها. 

ومن الجدير بالذكر أن الراغب بعتقد بأنٌ هذه الكامة تستعمل فقط بخصوص القطهير 
الممنوي لا التطهير الظاهرى وإزالة الخبائث. 

وتقدیس العباد لله تعالی بأن يثزهوه من کل قعص وعیب. 

و آم (التسييح) وكما يقول بعض أرباب اللخة : فذو مصتّيين: 

الأول النفى » وقد ورد فى الآيات القرآنية بمعنى نفى كل ألوان العيوب والنقائص عن الله 
ثعالى ٠ ٠ ٠‏ 
.١‏ ورد هذا التعبير وكذلك تعبير الآية التي قباها في ستة موارد في الفرأن الكريم » حيث ينزه الله تعالى عما يصفه به 


المشركون والجاهلون (الاتعام ٠١٠١‏ :الأئبياء ۲۲:المؤمئون ١٩:الصافات.‏ 1۵۹ و 1۸١‏ الزخرف )۸١‏ ومضاقاً 
إلى الآيات التي تشتمل على عنوان ( تسبيح الله ) فكلها توضح مقصودنا وقد ذكرنا متها نماذج مختلفة أعلاء. 
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والفاانىء بمعنى السباحة والتحرك السريع في الماءء (من مادّة سبح وسباحة) . 

ولكن يُمكن إرجاع كلا هذين المعنيّين إلى أصل, واحد وهو الحركة السريعة . سواء في 
طريق العبادة والتعبّدء وتنزيه وتقديس الله تعالى عن كل عيب ونقص أو في الحركة 
السر يسا فى الماء . أو الهواء. أو على الأرض. لأنٌ الحركة تقرّب الإنسان من شيء ونَبعّده 
عن شيءِ آخر. 

ففى الموقع الذي تعني ف أت يه عن اليب تاخ جانب الابتعاد . وفي المسوقع الذي 
تأتي فيه بمعلى السباحة وشق الماء والهواء تأخذ جاب التحرك . 


جمع الآ بات و تفسير شا 

گاے الخلائق تسج لثه: 

الآية الأولى من بحئنا واردة في تساح عامة مرج دات العالم . وهذا ما أكدته الكثير من 
الآبات القرآنية بتعابير مختلفة . ويعتبر كا تاليخكة هل البحوث القرآنية الطريفة جدأًء قال 
تعالى : مم له ما فى الكاات رما الأون :انلك ادوس العزيز الحكيه. 

فلسان حال الكون وأسراره المذهلة تحکي عن علم الله تعالى اللامحدود وقدرته 
اللامتناهية وكماله المطلق . والجميح بقدسون لله عر وجل ويلرٌهوته وينفون عن ذاه 
المقدسة كل عيب ونقص» لان كل من ينظر إلى هذه الموجودات بدقة يقف على عظمة 
خالقها ومد رها ومدبرها. 

ويعتقد جماعة من المحققين أيضأً أن موجودات العالم المخثلفة تسبح اله تعالى حقيقة 
وبلسان القال لا بلسان الحال فقط . لان لكل نوع منها حصّة من الاإدراك والشعور والكيفية 
الخاصة لنقديس البارى تعالى » وما المانع فی تحشق كلا الأمرين (لسان الحال والقال ) في 
بيان هذء الحقيثة ؟ ۰ 

لذا فن كلمتى (أيستيح) واالفدوس) في هذه الآية الشريفة تعدان كلاهما إشارة لطيفة 


ن ی 


١‏ مقاييس اللغة + مفر دات الراغب ؛ مصياح اللغة + لسان المرب ؛ والتحقيق في كلمات القرأن الكريم مادة (سبح). 
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إلى جميع صفات الله تعالىٰ السابيّة. وهي من الأسور التى 'يشتر ك في ذکرها جميع 
موجودات عالم الوجود. 

واستعمال صيغة الفعل المضارع المستمر في فعل (يستبح) يدل على استمرار وديموميّة 
هذا الأمر ء منذ بدء الخلق وسيبقى حتى النهاية » ويجب أن بكون كذلك. لان وجود الأفعال 
بین دائماً صقات الفاعل . 

والطريق أن هذه الآّية هى الاية الأولى من سورة الجمعة . وعد مقدّمة بيان فر يض 
صلاة الجمعة العبادية السياسئة. لأتها تلفت أذهان الناس إلى كون مسألة العبادة والتقديس 
له سبحانه ٻرنامجا عاماً ومستمراً من قبل جميع ذرات الوجود ؛ وتحثهم على الاتضمام معها 
في هذا الذ كر ء ومواكبة أمواج الوجود في هذا البرنامج المقدس » والخضوع لساحة الباري 
الحاكم القدوس والقادر الحكيم '. 

زا 


وفي الاية الثانية تجلى هذا لكلا م لياس أجر . فصن تأ كيدها على توحيد الله تعالى 
وبیاتها لبعض صفاته واسماته الحسنى » وصفته بصفة (الدوس) المبيتّة لجميع الصفاث 
السلبية . قال تعالى : هو الله الى لا إلهَ إل هر الك الفدوس. 

وکما شر نا في شرح مفردات الآيات فإن (الفدوس) صيغة مبالغة للقداسة » وتتعني 
منتهئ نزاهة الذات والصفات والأفعال والأحكام الإلهية من كل عیپ ونقص › وهی تعبیر 
مختصر وغني جامع لجميع الصفات السلبية. 

فهو لیس منزه عن وجود نقص في ذاه فحسب. بل إن یجاده وخلقه وتکويلّه وتشر يه 
منرة عن أي عيب وتقص أيضاً. لآتها جميمً تنب من ذلك الكمال المطلق » ومن فيوضاته 
وافاضاته سبحانه . وجميعها ذات صبغة الهية . وجميمها كاملة. 

زا 


اردتا في التفسير ا شل بحو ثا عديدة حول عموم التسبيح لموجودات العالم وبيان كيفية هذه السسألة المهشة. 
راجع ذيل الي ا من سورة السرا وذيل اليد ا من سورة النور. 


صفات الجلال ته 1۳ 


أا الآية الثالة » فبعد أن تفت أي ولد وكفء عن الذات الإلهية المقدّسة قالت : «سُيْحَان 
اله عا بَصُِونَ4. 

وقد وردت هذه الجملة في آيات عديدة من القرآن الكريم وجاءت لتنفي أي شري 
وك ء أو صاحبة وول عن اله عر وجل كما كان يعتقد ذوو الأفكار الضيقة . ولها معنى واسع 
یشمل کل وصفب لا ليق بذاته وصفاته وأفعاله وأحکامه» بل يشمل کل وصفنا له أيضاً. 
لأئنا وجميع المخلوقات الأخرى وبسبب اتصافنا بالنقصان والمحدودية » عاجزون عن 
اا ا و ا 


إجمالية 
وعليد فهو مره عن كل وصفنا له ومنره عا يصف الوأاصفون: وشبخان اله عا 
يَصِفُونً4. 


وبذلك نجد فی ب بعض الروأيات الواده SE EE‏ بياته اذهب 
الصحيح فى التوحيد أنه لا قال : «تعال اله عماا يوه الواصفرن» ' : 

ئم کد ا فی ذیل نفس هدا الخد بت على غلم التجاوز فى وصف الباري عر الصقات 
الت وردت فى القران الكريم . 

og ۰ 


وفي الآية الرابعة والأخيرة من بحثنا قال تعالى - وبكلام مطاتي ومجرٍ عن أي قيٍ 
وشرط -: (ميطان رَبك رب العرة عا يَصِفُون). 

وکما قلنا: فان هذا التعبير بُمكن أن يكون إشارة إلى تثزيه الله عر وجلل عقا وصفه به 
ذوو الأفكار الضيقةء فأحياناً يتخذون من السيح ولداً له. وأحياناً أخرى يتخذون من 
الملائكة بناتِ لد! وأحياناً كانوا يعتقدون بوجود صلة قرابة ينه وبين الجن. وأحياناً كائوا 
بعر فون الأصنام كشر کاء وأكتّاء له أوشفعاء عنده. وأحياناً كانوا يصفونه بأوصاف الأجسام 
المادية. 


١‏ اصول الكافي؛ ج س ˆ ۰ باب النهى عن الصفة بغير ماو صف به تسه ٠‏ ج 1ء 
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وبعبارة أخرى إن هذه الآية الشريفة تنفي عنه جميع هذه الأوهام الخاطتة وتبطلها. 

ويمکن أن يكون المقصود هو تنزيهه سبحانه عن كل وصف صادر من أي أحڊ الان 
البشر لا يقدر على إدراك كنه صفاته » كما أنه عاجز عن إدراك کته ذاته . 

ويتضح من مجموع هذه الآيات أن الذات الإلهيّة منرّهة عن أي صفة تحمل أقل درجة 
من النقصان » او أدنى عيب . 

ومعرفتنا بالصفات الثبو تية الالهيّة إنّما هى بقدر طاقاتنا وقدرتنا لا بقدر مایلیق بالذات 
الالهية المقدسة, ۰ 

وهذا التنزيد مضافاً إلى شموله لذات الباري وصفاته » فاه يشمل أحکامه وتشریعاته 
ایشا ا والعیب لأنّها نابعة من ذاتٍ هى عين الكمال والکمال 
الغطلق . 

5 


ا 

«التشبيه» هن أعظم الذئوب + 

إِنٌ نريه وتقديس البارى تعالی عن صفات المخلوقين المشوبة بالنقائص دائماًء هو 
ماأکدتا عليه کرارا. وهو ما حش حثث عليه الأحاديث الإسلاميّة بصورة مستمرة, لاه لا ہکن 
نوصل إلى حقيقة معرفة الله تعالی بدونه أو بتعبير آخر سیکون التوحید مقترناً مع الشرك. 

ومن جهة أخری فان فصل الصفات «الثبوتية» عن «السلبية» يحصل فى أفق أذهاننا 
فقط . وال فالذات الاإلهيّة المقدسة حقيقة واحدةء فقد ننظر إليها من زاوية الوجود فنرى 
كباله المطلق. وعلمه المطلق » وفدرته المطلقة سبحانه. وأحياناً من زاوية نزاهتها عن 
الحاجة والنقص » فنراها منرهة عن الجهل والعجز » وكل ألوان النقصان . 

لذا فعدم معرفة الصفات السلبيّة يؤدى إلى عدم معرفة الصفات الثبوتية» ونقصان 
المعرفة في مرحلة يدي إلى تقصانها في مرحلة أخرى 

وفى هذا المجال لاد لنا من التوجه إلى بعض الإشارات الواردة فى الأحاديث 
الإسلامية التالية : 


صفات الجادل به 10 


١‏ قال امیر المؤمنين على ا فى بداية خطبة له :دلا شا HE‏ رة رمان رر 
یخويه کان ولا فة لسال» '. 

۲ -وقال ا في خطبة أخرى ضمن إشارته إلى عجز الإنسان عن فهم المسائل 
المرتبطة بالحياة والموت :«كيف ف إلهه قن يعر عن صد مخلوق وغل و؟» ". 

٣‏ -وورد في حديث أن رجلا من أصحاب الامام الصادق هة سأل الاما خا : آخبر 
أى الأعمال أفضل ؟ فأجابه ل :تو حيدك لرك » فسأل الرجل :« فما أعظم الذتوب ١‏ ؟ 
فقال ل : «تشبيهكف لخااقات اه ". 

٤‏ -وورد فى حديث آخر عن الامام الصادق لا أنه قال :دإ اله تبارك ورتعالى لا 
یوصف بزمان ود مکان ولا حرکةہ ولا اتتقال ولا سكرن بل هر خالق الزمسان والمكان 
والحركة والسكون والانقال. تعالى عا يقر ل الالمون علو کبیا ۾ . 

٥-وورد‏ أيضاً في حديثِ آخر عن أو يمينا في تفسير صفة (الصمد) أنه قال: 
«تأويل المد لا إسم ولا جسم ولا مفلل لاقي ة ولا صورة ولا خمثال ولا حد ولا حدود 
رلا موضع ولا مکان ولاکیف ولا ایوا قا لا هة ولا شاا ولا خاد . ولا قیام ولا قعود. 
ولاسکون ولا حركة. ولا لاني ولا نورانی, ولا روحانی ولا لفسالی ولا يخاو مشه 
موضع ولا يسع موضع ولا على لون» ولا على خط رٍقلب» ولا على شم رائحة» منفي عه 
هم الا شيامه *. 

ولا يخفى » أن المقصود من نفى الاسم عن الله سٻحاته هو نفی اسماء الىخلوقات. 

وبهذه المعرفة الإإجمالية التي حصلنا عليها عن الصفات السلبيّة ننطلق إلى مسعرفتها 
بالتفصيل . 


YA تهج البلاغة, الخطية‎ .١ 

۲. المصدر السابى. الخطبة .٠١١‏ 
۳ بسار الأئوار. ج ٣ص‏ ۲۸۷. 

4 المصدر السابق, ص ۹١ء ج‎ .٤ 
٦ gi المصدر السابق. س‎ .# 


سے سر و 
رکیز سر 


١و‏ ۲ -نشى الرؤية والجسمية 


تجهید: 

مر علينا قسم من الصفات السابية فى مباحث التوحيد ضمن بيان وحدانسية الذات 
الالهية وبساطة وجوده تعالى » ونفى الجزثية والتشبيه عنه. 

إن الموضوع الأكثر أهميّة في هذا البحث والذي صار معرضاً للنقاش والجدل على مر 
تاريخ علم الكلام ء هو المسائل التي سنطرجهافي هذا الفصل . 

ومنها: إن الله عر وجل لیس له جشم ولا یمک ن آرؤیته ؛ ولا یسعه محل ومکان. وهذه 
الصفات السلبية الثلاة متلازمة ء أى لو كان مَرثياً لاستلزم أن يكون له جسم ومكانء وإن أم 
یکن له مکان لم یکن جسماً حتما ولم تک ریا بطر أولی. 

وادراك هذاالمفهوم وهو أن الله تعالى لا بُمكن أن يكون من سنخ الأأجسام - بإلالتفات 
إلى دلائل معرفة الله تعالى-لا يعد مسألةً معقدة. ولكن . وبسبب بحث ذوي الأفكار الضيقة ‏ 
وأولتك الذين لم تخرج عقولهم عن إطار الحس فيبحثون غالبا عن إله جسماني .كان لعقيدة 
جسمانية الله مؤيدون في الأقوام الماضية ء وحتى من قبل جماعة من المسلمين «القشريين 
المتحجر ين» . 

لذا فقد أكّد القرآن الكريم على مسألة تفى الجسميّة والمكان والجهة عن الله سبحانه 
5 

بهذا التمهيد . ننطلق إلى القرآن الكريم لنتأمل خاشعين في الآيات الفرآنية التالية : 

١اذ‏ ركة الأبَصَارٌ رَهُوَ يُذرٍ ك الأَبْصَارَ وَهُرَ الَطْيف الخبيدً. (الأنعام )٠١۳١/‏ 

۲ ووا جا موی لڀقاتتا رَكَلَمَهُ رب قال َب أرنى انظ ليك قال لَنْ تَرَاني وَلْكِنِ 


۱A4‏ نفحات القرآن / الجزء الرابع 


انر إل الْجبل قان شق ما کات قوف ران ل بل رب بل جَعلَه دكا وخر موس 
يتا فت َا فال ماك ثبت لبك وأا أل الؤينن. 

)١٤١/ (الأعراف‎ 

۲ شالت فل الیب أن ال عل متها شن اثاءفئذ ألو موس أك من درك 


الوا أرنا الله جه هره فأخذ الطاعقة مِقَةٌ بظليهة م ادوا العجل مي َد اجان 
الات فعَفونًا عن ذلك وآتيتا م تی ملطانا شنا (النساء )١١۳/‏ 
1 -«وقال الذي ارون بنا لرك أثرل عات لوئ ری ربا قد اسثکبروا 
ف ایہم وع عثرا كبيرا. (الفرقان )۲١/‏ 
جمج الآ بات و تفسبر ها 
السين لا تطيق مشاهدة ججاله؛ 
ورد في الآية الأولى من البحث بصراكة 5ل تدرك الأَنْصَار وه يدرك الأبْصار ثم 
تضيف : وهو اللْطيف البيري. 
وعليه فإِنٌ هذه الأية تنفي كل إمكانيةٍ لرؤيته تعالى سواء فى هذا العالّم أ فى العام 
الآخر. ۰ ۰ 


وبدیهی أن المقصود من معني الا تدركه الأبصار) هو عدم قدرة البشر على رؤيته 
ET‏ جلي أيضاً أن كلم (الأبصار) وردت بصيغة الجمع هنا من أجل التعمي 
والشمول لتشمل أي عين مهما كانت قدرتها البصرية شديدة. 

وبالرغم من الصراحة التامة الموجودة في تعبير هذه الآبة في بيان المقصود. ثُلاحظ أن 
«الفخر آلرازي» ومژیدید استدلوا بهذه الآية على إمكائية رؤية الله » وتشبشو وا لااثبات دا 
المدعي بتمابير واهية ومضحكة. 

فقد قال الفخر الرازي في بعض كلامه فى ذيل الآية أعلاه: « استدل أصحابنا بهذ الآية 
لاأثبات إمكانية رؤية الله يوم القيامة بطرق متعددة منها!! 


صفات الجلال ته / ١‏ و ١‏ تفي الرؤية والجسمية ۱14 
ا ا ا 


١‏ إن قول القرآن الكريم للا تدركة الابصار) فيد المدح وثبت أن ذلك إنما يفيد المدح 
لو کان صحيح ار ؤية . وهذا يدل على أن قوله تعالى :ولا تدركة الا بصار) يفبد كونه تعالى 
SSS OI‏ 
يازم من عدم رؤیته مدح وتعظیم للشيٰ 

ا AGS‏ ن هذه المسألة تحدث فى يوم القيامة ! 
لاله ليس لدينا سوى رأيين حول هذه المسألة: 

الآ ول: جواز الرؤية مع أن المؤمئين لا پرونه ولا تجوز رؤيته مطلقا فما القول بأنّه ثعالى 
تجوز رؤيته مع أنه لا براه أحد من المؤمنين فهو قول لم يقل به أحد من الأمة فكان باطلاً. 
فثبت بما ذكرنا أن هذه الآية تدل على أنه تعالى جاثز الرؤية في ذاته. 

الاس لا يرى بالعين وإنّما يرى بحاسة باذئبية يخلقها اله تعالى يوم القيامة . 

الفالف: قو له: (لا مدركه الأ بصا بفياد ألما يراه كيميع الأبصار فهذا بعينه سلب العموم 
ولا يفيد عموم السلب» 

کان ذلك قسماً من استدلالا ته فة ليم وجار والحق أنه يبعت على الأسف 
فى أن يحوك مفر مثلهُ a a EE 1 be‏ . على الرغم من قدرته 
الفكريّة » عندما يتورط فى أسر لتعصّبات الطائفية ويستدل من دلي واضع على ضدها 

ونحن لا نرغب أبداً في ذكر مثل هذه التعابير بشأن أي حب E‏ 
الاسلوب .أي أن ينشبث الإئسان ن لإثبات مطلب معين بأمور تدل بالضبط على عكس ذلك 
المطلب ویستدل بکل شی لإئبات کل شسيء اعرضت الحسقاتق للاندثار والضباع. 
ولأمكن إيجاد استدلال قران لاي موضوع. . ولذاكان لابد لتا من الحديث بهذه الطريقة . 
وازيادة توضيح هذا البحث ا الى رد تلك الاستدلالات الئلائة المذكورة أعلاه. 

أول: إننا نمدح الله تعالى بصفات سلبية كثيرةٍ وجميعها محال ہشأنه, کقولنا بان اله 
لا یفئی ولا بهلك أبداً وکل شىء مالك ا َجْهه4) ومن الغسلّم به أن هلاك واجب الوجود 


د 


آ. تفسسیر الکہیر: ج ۱۴ ص ٣٣۵‏ وا٦٣١‏ 
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محال » فهل يُمكن أن يستدل أحد بها على إمكائية هلاك وفتاء الله تعالى ؟ بحجة أنه لو كان 
محالاً لما صح مدحه بعدم الهلاك كما یدٌعی: فهل يتفرٌء عاقل بمثل هذا!؟ 
وكدلك مد القران له تعالى بتنزيهه عن الأب والصاحبة والولد والشريك: ان کون 


له ولد وَل تكن لَه صَاحبَدي. (الأنعام )٠١١/‏ 
آل عه وآ ر رى رقع 2م 
وقال سبحانه: ال يلد وَل يولد وَل يکن له كفوا أحَد. (التوحيد /۳) 
وعلى هذا الأساس فإِنّ جميع الصفات السلبية أمور محالة بشأن اله تعالى ء لأها من 
صفات الممكنات. واه واجب الوجود. 


ثانياء لايوجد في الآية المذكورة أي إشارة إلى الحاسة السادسة وما شاكلهاء ولا تدخل 
فی إطار ای من السغاهيم المعروفة الموجودة فى كتب الأصول» إذن فليس اثبات الش* 
2 نفي غيره ولا نفي الشيء یثبت شقا آخر» وعليه فإذاقالت الآية: للا تدرګه 
الأ بصار 4 فليس مفهومها: إمكانية رويد اله بواسطة أخرى ! 

علاوة على ذلك فما هو المقصو لسر مالحا ةل لادة؟ 

فان كان المقصود منها المشا دة القلبية والرؤية يعي العقل فلا أحد يُنكرهاء ولاعلاقة 
لها بالرؤية البصربَة ء وإن كان المقصود شيثاً آخر فينبغي توضيحه وتشخيصه لمكن بحثه. 
لأ التكلم في موضوع مبهم وغير مفهوم يعتبر لغواً. 

ا إن قول الآية : (لا تدركه الأبصار 4 معناء عدم قدرة أى بصر على رؤيته» وهو من 
قبيل ( العموم الإفرادي)ء ويمر علينا مثل هذا التعبير في كلامنا ان بکثرة. کقولنا لا 
تطوله الأيدي . أو : لا يعرف الئاس قَدرَه. أى. أي يد وأ إنسان. 

كما ورد فى بعض الأدعية: دكأت الألشن عن غاية صفته» والعقول ع نكنه معرفته» ١‏ . 

وكذلك قرأ في نهج البلاغة: «وأعج ز الاش عن تلخيص صفته» ". 

والحاصل أن دلالة الآية على عدم امكان الرؤية واضح جدَاً ولا يمكن باي سفسطة 
اتخاذها دليلاً على إمكان الرؤية . 


. دعاء يوم الأ ثنين للإمام السجاد طب‎ .١ 
٠٠١ .نهج اليلاغة. الخطبة‎ 
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ياموسئ ارنا الله جبهرة! 

تحدثت الآية الثائية عن القصة المعروفة لبني إسرائيل الذين لوا على موسى ا 
لیربهم اله تعالی » فأخذهم موسی مر من البارى عر وجل إلى جيل (طور) ليحصلوا على 
جواب ماسألواء فحدثت هناك حادثة عجيبة انكشفت فيها جميع الحقائق المرنبطة بهذا 
الموضوع. 

قال تعالی : وتا جَاء مُوسى ليقاتتا وَكَلمَهُ رن قال َب أرني انظ إلَيْكَ4. فسمع 
موسى 0 هذا الجواب الجاي الواضح من ربه: «قالّ لن تَرَاني وَلَكِ انظر إل ابل قان 
اشتقَةَ مان و فسَوْف تَرّافي). 

فاظر موسی ٤‏ وسبعون رجلا" من بني اسرائیل» الذین کانوا معه إلى الجبل قتجلى لله 
للجبل : «فا َل رب للجَبل جَعلَهُ دكا وروی صيقاً». 

وكذلك الحال بالنسية لمن معد من بثى! سرائيان فلا ناق قال سبحانك تبت تبت إلَيْك و 
آنا اون الومنيت». 

ولتكملة تفسير هذه الآية ينبغئ الاجا بقاع دة أئلة: 

لول ١‏ إذاكانت مشاهدة جمال الله مُحالة (كما بُستنتج من عبارة لن راي 4 فَلِمَ سل 
موسی ربّه الرؤية مع أنه کان رسولا"؟ 

بمكن الاجابة عن هذا السؤال بسهولة وذلك بالإستعانة بآياتٍ قرآنيةٍ أخرى» وهو: إن 
هذا السؤال صدر من جُهلاء بني إسرا إسرائيل الذين كانوا يُشكلون الأغلبية كما نجد فى القران 
الكريم أن موسى ل قال بعد هذه الحادثة مخاطبا ا رنه : «آن لکا ا قَعَلّ السَفَهَاء مناي ؟ 

(الأعراف / ۵ه١١)‏ 

فيسشنتج من هذا التعبير أن هذا السؤال لم يصدر من موسى لاء بل قد تعرض أضغوط 
أجبرته على طرح سؤال أولئك الجهلاء ليحصل لهم على جواب من رب وكذلك لألقاء 
الحجة عليهم . 

ویستفاد بوضوح من قوله تعالی : يشاك أهْلْ الكتاب أن رل عَلَنيم تابا من السا 
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تقد الوا موت أك ن دبك فقالوا رتا الله جهرة اّمم لماعت بظليهء». 


(النساء ٥٣۳۶‏ ) 
وقال أيضاً: «وٳڈ قلع يا موس لن نوين لَك حن رئ الله جَهرة دكم الصَاعَِةُ 
وام تثظرُون. (البقرة / ۵ه) 


إن تعنت سفهاء بنى اسرائيل هو الذي دفعهم لتوجيه مثل هذا السؤال إلى موسي لا 
وكان ## قام بنقل سؤالهم فقط » ليسمعوا الجواب الإلهى الرادع. 

وإن أصر أمثال الفخر الرازى على كون هذا السؤال قد صدر من موسى إل فاستفاد مند 
الفخر الرازي إمكانية رؤية اله تعالى البصريّةء حيث يقول: «وإل لما سأل رسول عظيم 
کموسی 4 مثل هذا السؤال»» فهو إصرار في غير محلّه » وقد أبطلته الآيات أعلاه بوضوح. 

عجيب حقًاًء فبالرغم من أن الآبة الشريفة تصرح :(لن تراني) وكون (لن) أداة للنفى 
الأبدي. أي إنّك لن تراني بدا وعد تلاي لوال من قبل بنى إسرائيل ا 
ووقاحة ؛ وأنذرت بالصاعقة عقاباً علي كل فك|نجد أن جماعة من المتعصبين بُصرون 
على عدم دلالة الآية بأي شك ل غلن ني ررؤية لله AN‏ 

ويجب الإعتراف أن آفة التعصب أفة عجيبة بامكانها أن تحط حتی من مستوی عالم 
اا و و 

والنقطة الأخرى : هى أن المقصود من التجلى الالهى فى هذه الآية هى (الصاعقة ) 
بذاتها . والتي بعد مخلوقاً من المخلو قات ؛ وشعاعاً من الأفعال الإلهتاء وهي كناية عن أتكي 
إذا لم تقدروا على رؤية الصاعقة التي تعد شرارة صغيرة فى هذا الوجود العظيم وما لها من 
تأثير عليكم ‏ حيث تكون مصحوية بالهول والرعب. فهي قادرة على أن تصرعكم جميعا؛ 
وتدك الجبل ء وتزأزل الأرض. فكيف تريدون رؤية الذاث الالهيّة المنقطعة النظير ؟! 

والحقيقة إن التجلي الإلهي كان إجابة وعقوبة لهم في نفس الوقت ! 

واخر الكلام هو: لماذا طلب موسی لل التوبة من الباري بعد أن أفاق؟ 

إن هذا الطلب يمكن أن يحمل على احتمالين : 

الأول كما أن طلب موسى# الرؤية كان نيابةٌ عن نى اسرائيل فان طلبه الشوبة مسن 
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الباری كان نيابة عن قومه أيضاً. 

القاني: أن موسى ا كان يبخشى من أن هذا المقدار من (النيابة عن بني اسرائيل ) بُمكن 
أن يؤثر سلبياً على ايمانه وقدسية اعنقاده لذا فاته أعلن توبته وإيمانه لتسمو قداسته قدر 
الامكان. 

وكذلك نجد أن الفخر الرازي غرق فى دوّامة تعصّبه أيضاً؛ ولم ينكر دلالة الآية على 
استحالة رية لله تعالى فحسب» بل أصر فى فوله على أن جوانب عديدة من الآية تدل على 
للإجابة عليها من جهة أخرى؟ وقد لاحظتم نماذج منها في تفسيره للآية الما 

BCS 


ويتضح تفسير الآية الثالثة من خلال تنتسين الآية لاني . وازيادة التوضيح تضيف :إن اله 
سبحانه وتعالی عد طلب بنی اسرائیل الین الوا لموس 14: : ارتا اث هرھ ذنباً عظيما 
وظلماً فاحشاً؟ وإلّه الذنب الذى أعقبة تروك لداب لاله . لذا قال اله تعالى: يسالك 
أل التب أن رل عبرم يتبا شن الا ا قد سَألوا موی أكبرَ من ذل ت قفالا رتا اله 
جَهْرَةً َأخَذمٌ الصاءة عف4 

ماذا ارتكب اليهود من ظلم فى هذا المجال؟ إتهم اعتيروا رهم العظيم بمستوى موجودٍ 
ا 0 

e‏ اساءتهم الأدب فى اعتيارهم هذا أخذتهم الصاعقة لتكون عقوبة وعبرة لهم في 
نفس الوقت » وليعلموا أنّهم عندما لا يقدرون على مشاهدة هذا المخلوق الاإلهي الصغير 
الذي لا يساوي أكثر من شرارة في عالم الوجود العظيم ء فكيف يُريدون مشاهدة خالق 
الشمس والقمر والنجوم وعالم الوجودا؟ 

إن هذه المسألة يستطيع كل واحد أن يتوصل إليها بدون أن يطالع ويُحقق في قرائن 
الية. 
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وما ورد في بعض كلام (الأشاعرة) أن هذا النوبيخ والعقاب الذي نزل بهم گان بسبب 
طلبهم هذا الشيْ من الله تعالى فى الدئياء مع كون الآخرة هى محل المشاهدة! " بعد كلاماً 
ضعيفا جدا. ۰ ۰ 

لان التفاوت الموجود بين الدئيا والآخرة فى مثل هذه الموارد موضوع لا يستحق 
التوبيخ والعقاب , ولحن الآية يدل على آنّهم قد ارتكبوا إساءة فظيعة تجاه ساحة القدس 
الإلهيّة » وهي وصفهم الذات الاإلهيّة بصفة لا تليق به سبحانه ء بل هي خاصّة بالممكنات» 
وإنهم سلكوا طريق الشرك. 

وأمّا ماهو مقصود أهل الكتاب بطلبهم إنزال كتاب من السماء عليهم؟ فهناك تفاسير 
متعل دة 

قيل : إِنْ مقصودهم هو الإستهانة بالقزان, وسألوا الرسول أن يرل عليهم ألواحاً 
کالالواح التي نزلت على موسی اا 

وقیل: انم کانوا یریدون کتابا خاصا ھاو بروسائهم وکبرائهم! 

وقيل أيضاً : إنّهم كانوا بر ید ون تابا اشا ۵0 الى يدعوهم إلى الايمان بالرسول 
الأكرم. 

وأا كان من هذه المعاني فاته يدل على عنادهم والحاحهم وعدم تسليمهم للحق. 
وبديهي أن مثل هذا الطلب يستحق التوبيخ والعقوبة . 
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عدي امكانية رؤية للثه! 

وأما الآبة الرابعة والأخيرة فقد وبّخت وبشدة أولئك الذين سألوا الرؤية. 

تال تعالى :#وقال الذي لايرجون لماعتا ؤل أل عَليتا املايكة أو تى رَبئًا). إن 
استکبارهم وعدم إیمانهم بالمعاد کان وراء طلبهم هذین الامرین» ثم يضيف تعالى : «لَقَدِ 


.١‏ تفسير الكييرء ذيل الأّية 80 من سورة البقرة. 
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مف اا ا ي ا سس 
استکاروا فی شیہم وعو عتوا کپيراه. 

فهم قد سألوا أحد أمرين :إا رول الملائكة عليهم أو رؤية الله عر وجل والمقصود من 
الملائكة هو ملك الوحى جبرائيل ‏ أي أن ينزل علبهم بصورة مباشرة بدلا" من رسول 
الاسلام محمد .أو أن ينزل علبهم ليشهد على صدق الرسول الأكرم ل1 

وقد نزل الجواب القرآني على شطرين أيضاً ء والذي يُعتقد بأن الأول يخص سؤال نزول 
الملائكة فيقول: وقد أستكرٌوا و ی ای4 بسۋالهم هذا. 

والشطر الثاني بخص سؤال رؤية لله حيث قال : وع حرا يراي . 

واي عتو أكبر من مقارتة الذات الالهية الفر يدة بالأجسام المادية والموجودات الممكنة 
الوجود وجعلها غُرضة للزمان والمكان والعوارض الجسمائية ؟ 

ويشير لحن الآية بوضوح إلى عدم إمكانية رؤية اله عر وجل .لاه لو کان ممکنا لماکان 
هنالك خلل وإشكال في سؤالهم ذاك. 


التي مجة: 
بستفاد من مجموع الآيات المذكورة عدم إمكانية رؤية الله عز وجل بأي شكل. على 
خلاف عفيدة البعض الذين يقو لون :إن مراد هذه الآيات هو الحياة الدنيا ولا يشمل الأخرة). 
فالآيات التى ذُکرت ذات مفهو م واسع وعميق يشمل كلا الحياتين. . ولحنها يدل على 
استحالة تحقق هذا الأمر؛ والمحال محال فی کلیهما .(فتأمل جيدا). 
ig‏ 


١‏ لجاذا تستحیال رؤبة الله تمالی؟ 
إن الدلائل المقلية الواردة في الآيات الآنفة الذكر أثبتت بأنٌ المرئى أو المُشاهَدَ لاد أن 
يحدد بمكان وزعان وجهة ا ا لأننا علم بان 
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لکل جسم آجزاء. علاوةٌ على خضوع جميع الأجسام للتغيّر والسحول» وكونها ذات 
عوارض كاللون والحجم والأبعاد. 

في حين أن واجب الوجود ليس لَه جزء ؛ وغير خاضع للتغيّر والتحول؟ ولا يقع محلا 
للحوادث . ولا يعر ضه شىء فجمیعها من صفات الممگئات . 

قال بعض مؤیدی 2 أمكانية الرؤية فی مقاپل شدا الاستدلال: ( ليس لدينا أي دلیل 
على كون الرؤية البصرية مخصوصة بالأجسام؟ فما المانع في أن رى الأمور غير المادبة 
بالعين؟ وخاصة إذا ما تغيرت القدرة البصريّة وصارت بمستوى أقوى متا هى عليه الآن؟ 

إن ُطلان هذا الكلام بّنء لان الرؤية البصرية ذات حالة ماديةء وهنا الأر المادى 
يتعلق بالأمور المادية حتماً, وليس من المعقول أن يرى الإنسان ما وراء المادة بالوسائل 
المادية. 

بقول العلامة الطباطبائي # حول هذه المنكًالة فى تفسير الميزان : «الرؤية البصربة 
سواء كانت على هذه الصفة التي هي عليه اليم أ تحولث إلى أي صفة أخرى. هى مها 
مادية طبيعية متعلقة بقدر وشکل یلو وضوء تعملها أواة مادية طبيعية انها مستسيلة 
التعلق بالله سبحانه فى الدنيا والّخرةي '. 

علاوة على هذا فالآیات القرائية صرحت : ليس كمثله ى٤4‏ . (الشورى /الاآية )١١‏ 

لذا فهو ليس له شبة بالأجسام الماديّة؟ وليس شيا ماديا بسكن مشاهدته . فلا يح 
مکان ولا زمان ؛ ولا يمكن الاشارة إليه بشكل محسوس. 

WOES 


۲ -منطق القائلين بامكانية الرؤية 

انقسم المسلمون فى مسألة رؤية اله إلى ثلاث طرائف: 

الطاتقة الأ رلىء التى انض إلبها الفلاسفة والمحققون العظام . حيث تعتقد بان رؤية الله 
اال قا : 


. ۲۹۹ تفسیر المیزان, ج ۸. ص‎ ١ 
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اليفائفة الفانية : وهم المجسمون الدين يعتقدون بان لله جسماًء وعلیه بُمکن رؤیه. 

الطائفة العاائة : وهم جماعة ( أبو الحسن الأشعري)' : أحد متكلمي القرن الثالث » ولهم 
كلام عجيب حول هذه المسألة » فهم يقولون: «بالرغم من أن لله عر وجل مجرّد عن 
الجسمية والمادة ولكن يُمكن رؤيته » وهذه الرؤية تتحقق فى الاأخرة فقط ء لا في الدنياء 
فهنالك برى المؤمنون الله تعالى بالعين المجردةا» . 

يقول (فاضل القوشچي ) في (شرح تجربد العقائد- للشيخ الطوسي ) : «اعتقد الأشاعرة 
بإمكانية رؤية الله » فالمؤمنون برونه فى الجنة؟ لكنها رؤية منزهة عن المقابلة وخالية من 
الجهة والمكان . 

ثم أضاف : اتفق جميع القائلين باستحالة الرؤية البصريَة على أن الانكشاف العلمى التام 
ممكن (إمكانية رؤيته تعالى بعين العقل والقلټ) حذامن جهة. ومن جه أخرى افق 
القائلون بامكانئية الرؤية البصرية أيضا حفاكم سكل صورة البارى تعالی فی عین 
لاان أو رؤيته بواسطة الاشعة الخار ةس اين '. 

ويجدر الأنتباه إلى وجود رأييئ ن الفلافةالماضين حول حقيقة الرؤية ‏ فجماعة 
گانوا يدون خروج الشعاع ويقولون:الرؤبة هی خروج شعاع من عين الانسان ووصوله 
إلى الشىء المرئي فيراه الإأنسان) . 

وجماعة آخرون اعتقدوا بأنٌ حقيقة الرؤية هى تشكل صورة المرئي في العين » ونحن 
نعلم أن علماء العلوم الطبيعبة اليوم يؤيدون النظرية الثانية » وأثبتوها بادلة حسية وقالوا: 
(إنٌ تركيب العين من هذه الناحية يشبه بالضبط آلة النصوير ؛ فلاب أن ينعكس الشور 


١‏ گان اسمه على بن اسماعيل ؛ ويرجع نسبه إلى أبي موسى الأشعري ولد في البصرة عام ۰ او Ye‏ وفضي 
الہدایة كا ن يسيل إلى مباني مذهب المعتزلة . م عدل إلى مذهب اله ومخلوقية القرآن. وابتدع مذهباً جديداً في 
اول الدین گان ن أقرب إلى ذهن العامة وأكثر استحساناً من قبل المتعصپين , لذا فقد اعتق الكثير مذهيه : وسااف 
طريقه جم من العلما » كالغزالي وأپي بر الباقلاني والفخر الرازي والشهرستاني و بی اسسساق الشسیرازی وقام 
ہٹر ویج غقانده ب بعض أرباب السلطة الذين اتخذوا من الدين وسيلة لنيل مآربهم السياسبة أمثال الأ بوبيين قي مصر 
والشام والموحدين في المرب ١‏ داثرة الممارف. أبو الحسن الأشعري ۔بتلطیص پسیط ). 

. او٤۳0 شرح القوشچي. س‎ ٣ 
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الخارجي عن الجسم المرثي ليدخل المين أو آلة التصوير فتطبع صورتة على شبكية العين 
أو فلم التصوير ). 

والمجيب أن الأشاعرة في مقابل هذا الكلام وهو عدم إمكائية أى واحد من المعنيين 
المذكورين للرؤية بالسبة إلى الله عر وجل المجرّد عن المادة - يقولون: لا تنحصر الرؤية 
بهذه الأمور. خصوصاً عندما يدور الكلام حول رؤية الأمور الغيبيّة أو الغائبة ! 

قيمكن أن يري الأعمى الأشياء التي تبعد عنه بفاصلة مكانية كبيرة. فمثلا" بُمكن أن 
یری عمارات الأندلس من هذه النقطة ا 

تدل هذه التعابير بوضوح على المغالطة اللفظية التي بستعملها هؤلاء. واعتبارهم للرؤية 
مفهوماً مغايراً لما هو موجود في العرف واللغة . 

فان كان مقصودهم من الرؤية , الرؤيق فين القلب (البسصيرة ) والادراك العقلى. فهذا 
ماانفق عليه جميع العلماء ولا حاجةاللجدال والمتاقشة فيه . ۰ 

وإِن كان مقصودهم هو الرؤية بالعين الظاشر ية فهو لا بشحقق سوی بانعكاس نور 
الأجسام على شبكية العين . 

وإن كان هناك نوع ثالث من الرؤية ء فهو ادعاء مبهم . وغير معقول . وغير قابل للتصوّر. 
نعلم أن التصديق بلا تصوً ر أمر محال . 

ويظهر أن الأشاعرة تخلّواعن ادعائهم تدريجياً عندما عجزوا عن الإتيان بدليل واقعي. 
واقتصروا على استعمال لفظ الرؤية فقط من دون أن يكون لها مفهومٌ غير المشاهدة بعين 
المقل , لأثنا عندما تقول : إِنٌ رؤية لله مجرّدة عن المكان والجهة وانعكاس صورة المرئي في 
العين. وان مثل هذه الرؤية قد تدحققى حتى عند الأعمى أيضأًء فإّها لا تعني سوى الرؤية 
الباطنية والقلبية. 

والاغرب من ذلك هو أن البعض منهم قد جعلوا المسألة أكثر غموضاً فقالوا : إن الله بهب 
للمؤمنين حاسة سادسة يوم القيامة لیشم نوا من رؤیته بها! 

ويغض النظر عن كون التعبير بالحاسة السادسة تعبيراً مبهماً وغسامضاًء فإلّه لا يحل 
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مشكلة المشاهدة والرؤية . ولا يصح استعمال لفظ الرؤية هنا سوى بالمعنى المجازي . 
والسيب الذى أدى بالأشاعرة وأمثالهم إلى الاعتقاد بمسألة رؤية اله يوم القيامة هو 
التقيّد ببعض الروايات التي بوهم ظاهڙها بشيء سن هذا القبيل » وسنتعر ض لها فى البحث 
الذی يلی هذا البحث إن شاء الله ۰ 
tus‏ 


۳الروايات الدالّة على انتفاء رؤية الذه 
هنالك روایات وردت فی نهج البلاغة وكذلك سائر مصادر علوم أهل البيت ل 
صرح بانتفاء رؤية لله تعالى بالعين الظاهر ية وتتخذ من الرؤبة بعين البصيرة بديلاً لها 
زذکر قسماً منھا كنمو ذج: 
١-نقرا‏ فى الرواية المعروفة الواردة فئ ينيج البلاخة؟ 
وقد سأله ذعلب اليماني قال : هل رأيت راثا يمير المؤمنين ؟ فقال الا : «أقأعيد مالا 
ار ؟» فقال : وكيف تراه ؟ فقال :لا تد ركه اة العيوان بمشاهدة العيان. ولكن تدركه 
اقرب بحقائق الا يمان» ' . 
ادون رواية : إن أبا هاشم الجعفري سأل الامام الباقر اء وكان من أصحابه ل 
عن تقسیر قوله تعالی: ولا تدركه الأبصار وهو يدرك الابصار4؟ فقال :«يا أبا هاشم 
أوهام القلو بأد م نأبصا ر العيون »أنت قد تدرك بوهمك السند رالهند والبلدا ن التي لم 
تدخلها, ولا تدركها ببصرك » وأوها م القلرب ا تد رکه فك ف أبصا ر العيرن؟!» ". 
۳ونقراً في حدیث آخر أن أحد الخوارج سأآل الاإمام الباقر لا: :أي شىء تعبدٌ ؟ قال : 
واه حعالی۲. قال : رأيته ؟ قال :«بل لم ثره العيون بمشاهدة الأ بصار ولكن رأته اقلوب 
بحقائی الا يمان »لا يعرف بالقياس ولا يدرك بالحواس ولا یشتبه بالناس: موصوف بالا يات » 


1۷۹ تهج اليلاغة, الخطية‎ .١ 
.٠ .اسول الکاني. ج سس ۹ باب في أيطال الرؤية)‎ 
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معروف بالعلامات لا يجوز في حكمه: ذلك اله» لا إله الا هو»؛ قال : فخرج الرجل وهو 
يقول: «الله أعلم حيث يجعل رسالته» ". 

في حديث خر تقل جواب الإمام الحسن المسكري 4 عن سؤال : كيف يعبد العبدٌ 
رب وهو لا براه ؟ ؟ فوقع :ی با يوسف جل سيدي ومولاي والمنعم علي وعل یآبائي 
یری». قال (الراوی): وسألته هل رأ رسول ل ربّه؟ فوقع لا: :إن اله تبارك وتعالی 
آری رسوله بقلبه صن نور عظته ماأحب» " . 

۵ -في حديث آخر عن عاصم بن حمید »قال : ذاکرت أبا عبد الله ا فیما روون من 
الرؤية (أهل السنة)ء فقال :«الشمش جز من سبعین جزءا من نو رالکرسى» والكرسى جز 
من سيعين جزءاً من نور العرش» والعرش جزه من سبعين جزءاً من نو ر الحجاب. والحجاب 
جزء من سبعين جزءاً من نو ر الستر. فإ نكائارصادقين فليملوا أعيهم من الشمس ليست 
دونها سحا ٤‏ 

فالعرش ؛ والكرسي » والحجاب »الم كتابة عن العوالم الغيبية الإلهيّة المختلفة ‏ أي 
أ ن الشمس بعظمتھا هی إحدی مو جو دات الم الور ٣الاإنسان‏ الذى لايقدر أن یری هذا 
المو جود الصغير بعينه كيف يقدر على مشاهدة ذات الباري المقدسة ؟ وهذا بالحقيقة شبيه 
E E AG E‏ 
قدرة بنی أسرائيل على مشاهدة هذه الشرارة الصغيرة من عالم الوجود. 

في حدیث آخر عن صفوان بن محبئ. قال ساني أبو قر المحدّث أن أدخلة على 
أبي الحسن الرضا ا فاستأذنته في ذلك قأذن أي فدخل عليه فسأله عن الحلال والحرام 
.... حت بلغ سؤاله التوحيد . فقال أبو قرَة: إن روينا أن الله عر وجل قسم الرؤية والكلام بين 
اثنين » فقسم لموسئ ل الكلام ولمحمد ¥ الرؤية » فقال أبو الحسن لجا :«فمن المبل 
a‏ 
.فوم . آي کشپ. 


و ید السدوق: جس اء ا i‏ 
٤‏ و لے الصدرق. س ار ح۳ واصول الکافی ج ١‏ س ۹۸. 
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عن اله عر رجل إل ىالتقلين الجن والانس «لا تدركه الأبصار وهو يدرك الأبصار» «ولا 
یحیطون به علماً» «رلی سکله شی:» اليس محمد کہ قال : بلیٰ ؟ قال :«فکیف یجیے 
رجل إلى الخلق جميعاً فيخبره مألّه جاء من عند اله وأنه يدعوهم إلى اقه بأامر اله ويقول 
بلا خد ركه الأبصار وهو يدرك الأبصار» «ولا يحيطون به علماً» «ولي سكشله شي» م 
يقرل :نا رأيته بعيني. وأحطتٌ به علماً وهو على صورة البشر .أا تستحيون ؟ ما قدرت 
الزتادقة أن ترميه بهذا أن یکون يأني عن اله بش یږ م ياتي بخلاقه من وج هآخره '. 

إو الأحاديث الواردة حول هذا الموضوع كثيرة. فقد ذكر المرحوم العلأمة المجلسي في 
بحار النوار حوالي ٤‏ حديثاً» والمرحوم الصدوق في تاب التوحيد ٠٤‏ 
والمرحوم الكلينى في اصول الكافي ۲ حدیثاً . وکلهاتدل على خلوص وطهارة المذهب 
التوحيدى لأهل بيت الرسول الأكر م . الئ,انتشر بين وما ذكرنا أعلاه يعد 
جانباً منه. والذى يغد خرافة ( رؤية الا بالمين»الظا هر ية 

خلاصة الكلام هو أن بطلان مسألة اشا بالمين الظاهرية أمربَيّن وواضح سن 
حيث الدليل العقلي » وكذلك من خلال اقرا وار رابات الأسلامية الصحيحة . 

والآن نتوجه إلى شبهات القائلين بإمكان الرؤية وأجوبتها: 

و 


٤‏ أدلّة القائلين بالرؤية الظاهرية 

وكما أشرنا فيما مضى ٠‏ فان هناك جماعة من علماء أهل السنة الماضين وحتى 
المعاصرين المؤيدين لمسألة الرؤية » يصرحون أحياناً بإمكانية رؤية اله بالعين الظاهرية 
هذه ولكن لا في الدنيا. بل في الآخرة ! وأحياناً آخرى يؤولون ذلك بقولهم: (إِنَ اله ثُرى 
فى الآخرة بواسطة الحاسة السادسة التي لفيا امياد المۇمنين» أو بعين غير هذه المين 


١‏ تو شيد السك وق: ص الح 
۲ راجع بحار الأنوار. ج 1 ص ۳٦‏ و توحید الصدوق. ص ۱۲۲-۱۰۷ وأصول الكافي ج 1س 1۹-1 


AF‏ نفحات القرآن / الجزء الرابع 


والتي بستلگھا حتی الأعنى. 

ويظهر أن الشيء الأساس الذي قادهم إلى التسليم بهذا المعتقد والاشتباه فى تفسير 
الرؤية وتوجيه كلامهم بتوجبهات عجيبة ‏ هو الروايات الواردة في كتبهم عن الرسول 
محمد بالدرجة الأولىء وبالدرجة الثانية هو ظواهر بعض الآيات القرآنية الى لہ 


فشر بصورة صحيحة . 
١‏ -ورد في الحديث عن رسول الله 45 :«إنكم سترون ربك مكما ترون هذا القمر 
لاتضاقون فى رۇيته» '. 


۲- وقي حديث آخر عن ابي هريرة أن رسول الله ل سأل أصحابه :«تضاتمون في 
رؤية القمر ليلة البد ر؟ فقال: كلأآئي اننا نر ق القمر بدو ن أن نزدحم في رؤيته». 

فقال :ذلك لا فاون فى رؤب ةيكم يوم القيامة ‏ ". 

۴-وفي رواية اخری في نفس هذا الکتاب عن ابر رزین» عن رسول الله ل أن قال : 
«ضحك رتا من قنوط عباده ورب غير 

فقال الراوی: فسالته هل يضعك شالارا 

فقال : نعم؛ فقلت :لن نعدم من رب يضحك خیاه ". 

٤‏ وفي حدیث آخر عن «أبو عاصم العبادانی»... عن جابر بن عبد الله عن 
رسول الله ا أبّد قال :«يينا أهل الجنة في تعيمهم إذ سطع لهم تور فرفعوا رؤوسهم فاا 
ارت قد شفرف عليهم من فوقهم فقال : السلام عليكم يا أهل الجنة ! قال وذلك قرل اه 
سلا م قول من رب رحيم» فينظ ر إليهم وينظرون ليدم أ 

يغد ان قل اين ماجه الحديث المذكورة نقل عن السيوطي في مصباح الزجاجة كلاماً 


س 


إلى بعض ). 

۲ المصدر السابق. ج ۱۷۸ . 

۳ المصدر السابق. ص 11 م ۹۸1 . 
.٤‏ المصدر السابق. ص ٦۵‏ م ۹۸٤‏ . 
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يدل على عدم الوثوق بأحاديث أبي عاصم العباداني . 

وقد ورد الحديث الأول أيضاً في صحيح البخاري. الذى يعد من اا 
لدى أهل السَنّةء عن (جريربن عبداله ) فى كناب (مواقيت الصلاة ) في بابين مختلفين مع 
اختلاف سيط '. 

وقد تقل بصراحة فى قسم تفسير الآيات من المجلد السادس لصحيح البخاري أيضاً 
مسألة رؤية الله يوم القيامة " 

۵ه _بلاحظ في كتاب الصلاة من «صحيح مسل» وجود عة روايات منقولة عن «أبي 
هريرة» حول نزول الله تبارك وتعالى كل ليلة إلى السماء الدنيا. من جملتها عن الرسول 
الاأکر م أله قال: «ين زل أله إل ىالسماء الدني اكل ليلة حين يعض ثلث اللي ل الأ رل .» ". 

مع أن هذه الرواية لا تتحدت عن مسألة الزؤية لكتها تشتمل على مسألة تجسيم الله عز 
وجل ونسب العوارض إليه أيضاً . كاللكانيوالكركة والنزول والصعودا 

ا هذه الروايات -ومح الاسف قد ورد تازا قي مصادرهم الشهيرة التي ذكرنا قسماً 
منها أعلاء . وبما أنه تخالف صراحةالا بات افر انية الى رل ذلا تدركة الأبصار 4 و«قال 
ن تراني 4 ومخالفة لحكم العقل أيضاً فيجب أن تهمل ‏ وإن لم بُعثر لها على تفسير وتو جيه 
واضح ؛ فيجب القول ؛ إنّها روايات مجهولة ونسبت إلى رسول اله 5 . 

والعجيب . أن أكثر هذه الروايات منقولة عن طريق أب هريرة المشكوك فى أمره من 
عة جوالب . 

وكما نقلنا في رواية الإمام الرضا 4ا :كيف بُمکن لج ير ن يبلغ عن لله عبارات 
صريحة تقول يعدم إمكانية رؤية الله أبداًء ثم يذعي بأنّ المؤمنين يرون اله في القيامة ء أو 
بأ لله ينزل إلى السماء الدنيا كَل ليلة ؟ وهذا تضادٌ غير ممكن. إضافة إلى هذاء فالروايات 


1 صحيم البخاري' ج اص ٤2‏ أو ١كا‏ 
. المصدر السابق. ج .١‏ س 0٦‏ تفسير سورة النساء . 
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ر 


الأنفة الذكر كما تقول بامكانية رؤية الله » تصرح أيضاً بجسمائية الله وتنس اليه الصعود 
والنزول والضحك والقهقهة ؛ وهذا شىء لا يسقّبلة حتى الأشاعر: الذين يعتقدون بالرۋية. 
وذلك لاهم يقولون بصراحة: إن رؤية الله لاتعنى تجسیمه» وهذا شاهد آخر على کون هذه 
اأروايات موضوعة. ٠‏ 

وكذلك ماورد في (سنن أبن ماجة ) عن عبد الله بن عمر أله سمعَ رسول الله لل قال: 
دی امسن من ره يوم القيامة حت يضع علي هكه..» '. 

فلو لم تحمل هذه التعابير على المعاني المجازية والكنائيةء فهى حتماً ندل على 
مجهولية هذه الروايات التي تجمل ل اا ا ا ا عرض الأفگار 
المنحطة للقائلين بالجسميّةء فى قالب أحاديث مجعولة. 

والأعجب من ذلك وهو و جماعة لج الآن يؤيدون مسألة رؤية الله » وذلك بسبب 
تقيدهم بمثل هذه الروايات المبتدعة. 

في حين أن مذهب أهل البيت لإا قد نفى هذه العتيدة مطلةاً لأنّها مرفوضة من قبل 
المقل والآيات القرآنية . 

ومن بن الآيات الشريفة التي يستند عليها القائلون بالرؤية هي « وجوه ومذ نَاضِرَةٌ 
٭ إل را نَاظرة). (القیامة / ۲۲ ۲۴۳] 

في حين أن كلمة (ناظرة) المشتقة من مادة(نسظر) تأتى بمعلى المشاهدة» وبمعلى 
الانتظار. وعلى أذ حال يجب أن نوضع هذه الآية إلى الآيات القرآئية الأخرى التى 
تقول «لا ثدركه الأبصار4 وأن تفر هذه المتشابهة بتلك المحكمة. 

وتستعمل هذه التعابير الكنائية بكثرةء كقولنا: (فُلان ينظر إليك فقط » أو عينه عليك) أي 
يتوقع منك المحبّة واللطف والرأفة » فأصحاب الجتّة أيضاً بنظرون يوم القيامة إلى ربُهم 
ويرجون منه اللطف والرحمة. 

والملفت أنٌ تقدم الجار والمجرور فى جملة إلى رما تاظرة4 يعطي معنى الحصر ( أي 
1ء سٺن اين ماجة؛ ج ان ا ف رو و 
الصدر, الجنام , الجانب. والظل . 


صثات الحلال له / ١‏ و تفي الرؤية والجسمية 1A0‏ 
ل ل س س س چ 


اها ناظرة إلى ربّها فقط ). في حين أنّهم يُشاهدون أنواع نعم الجنّة بأعينهم. کالاشجار 
والأنهر والشمار والحورالعين وغير ذلك بنفس الوقت. متا يدل بحد ذاته على أن هذه النظرة 
إليه تعالى والمختصّة بذاته المقدّسة ء هي انتظار كرمه وعفوه. 

والاحتمال الآخر الوارد في تفسبر الآية. . هو أي السقصود من النظرة هى افشهود 
الباطني ‏ والرؤية الصربحة بعين القلب والبصير ة. والخالية من كل ألوان الشك والترديد. 

والحديث النبوي المتقول عن أنس بن مالك بعد خير دلبل على هذا الإدع اء وهو: 
د پنظرون إلى رھم بلا کیقية ولا حد محدود ولا صفة معلومة» ' 

ومن الشلًم أنه لو كان المقصود من الرؤية هو الرؤية البصربة الظاهرية فهي مستحيلة 
بدون وجود كيفية وصفة معلومة. 

يقول العامة الكبير المرحوم (السيد شرفثءالدين ) ف ىكتاب كلمة حول الرية) بعد 
أن نطق الى الأحاديث التي نقلها محداو أهل السب صوص رؤية الله بوم القيامة (إنهم 
بحملهم هذه الروايات على الصحة اصسظتةل إل لوك الطريق الذي سلكه القائلون 
بجسمائية لله الطريق المخالف لحمل انال ي اد لا هذه الأحاديثٹ صحيحة. رل 
ماورد فیها شىء يقبله العقل والشر ع ؛ ولكن كثر تها دت بهم إلى تعطيل حكم العقل » وحتى 
إلى تطبيق آيات من القرآن الكريم معها. 

اله عمل غير متوقم .لا فو وا ليد راجغو؛. 

لم تطرق إلى آية: «وُجُوة بَوْمَْدٍ نَاضِرَةٌ « إلى نّا نَاظرَة4. وأضاف قائلا": التعبير 
بكلمة لر فا عندما تتعدى ب(إلى) لا يعني الرؤية والمشاهدة أبداً پل يعنى 
صرف النظر إلى شيء حتى وإن لم يكن مرا أ .كما صرح بذلك أرباب اللغةء مضافاً إلى ذلك 
وورد فى القرآ ن الكريم: «وَتَرَاهُمْ يَنَظْرُونٌ إليكّ وها لایصِرُون» االأعراف /۱۹۸) 

والذى بتبادر إلى الذهن من الآية أعلاه هو ذلك الانتظار للفضل الإلهي يوم القيامة ؛ 
(وكما أشرنا سابقاً) فان استعمال هله الكلمة بهذا المعنى والمفهوم يمد حقيقة لا مجازا 


— 


.؟١‎ ٤ ص۲٠ تفسیر المیزان. ج‎ ١ 


۸ تفحات القرآن / الجزء الرابم 
ب فت اران /الجزء الرابع 


وهي ملحوظة في الأشعار والكلمات اليومية التي تمر علينا كقول الشاعر: 
وجوه ناظرات يسوم بدر إلى الر حمسن تنتظر الملاصا 

ويقول الشاعر الأخر: 

إنى إليك إلا وعسدت لنساظر نسظر الفقير إلى الغفني المسوسر 

ثم ضاف قاثلا: :إني أتعجَّب من هؤلاء الأخوة كيف استدلوا بهذه الآية على إمكانية 
رؤية الله وحصولها. . وغاب عنهم معناها الظاهري؟ في حين أنّهم عندما يصلون إلى الآبات 
المشابهة لهذه الب يۇۇلونھاء كالاية: «الرجن حن على العَرش اسوّی4. (طه / ه) 

ويد الله فوا وق أي (الفتح )٠١/‏ 

ولا يحملون هذه الأيات على معنى جسمانية الله والمكان والحركة ٠‏ بل يعتبرون الأولى 
بمعنى سلطة اله الربوبية على العرش ‏ والثائيةركناية عن قدرته الفائفة جل وعلا. 

ولا يُعلم سيب هجرهم للمعنى البظلي لجاملا إلى ربجا َاظِرة واندفاعهم نحو مسأل 
الرؤية. 

مضافاً إلى ذلك فمن أن تكو يةه الاي كتاية عن الرؤية بعين البصيرة» كما ورد في 
کلام أمير المؤمنين علي لا عندما قال: :ل وكشف لي الغطاء ماازددت فيا » أو يقول في 
موضع آخر ا ربا ل مأره» ؟ ثم صرّم قائلا“ :ا تراه العیون بمشاهدة ألعیان رلكن 
ندرګه اقلوب بحفائش ألا يمان » . 

أو ماورد في كلام ولده الإمام سيد الشهداء الحسين طا فى دعاء عرفة مخاطباً ربه: 
عميت عين لا تراك عليها رقي وا '. 

والاية الأخرى التي استندوا عليها لإثبات مقصودهم هی گلا م صن ر رهم ومن 
EY‏ (المطففين / )٠١‏ 

ويستفيدون منها كون المؤمنين غير محجوبين عن الرؤبة » ويرون ريّهم حتماً. 

ولكن كما أن كلمة (حجاب) تستعمل للحجاب الظاهري» فكذلك تستعمل للحجاب 


. باختصار‎ #۳٤۸ كلس حول الرؤية  ص‎ .١ 


صفات الجلال لله / ١‏ و ١-نفى‏ الرؤية والجسميّة AY‏ 
پد ن 


المعنوي أيضاًء والمقصود في هذه الآية هو المعنى الثاني لا الأول وذلك بقرينة الآية التي 
سبقتها حیث تقول: كلا بل رَانَ عل قلْوبپم مًاكانوا يَكُسِبُون) ‏ االمطففين )١١/‏ 

إن المقصود هنا من الرّين هو الرّين المعنوي لا الظاهري . 

والشاهد الآخر هو الآية الخامسة من سورة قصلت التى تخبر عن قول الكفار: وين 
يننا و بنك حجَاب ¢ ووا أن الحجاب الذي کان بين الرسول الأكرم 1 والكقار 
لم بکن حجاباً ظاهرياً. 

وفی قوله تعالى؛ «جَعلتا بيتك ون الَذِينَ ل يُومِتُونَ بالآَخرَة ججَاباً مشتورآي. 

۰ (الاسراء / ۵ ٤ا‏ 

وعليه فان الكَمّار محرومون من اللقاء السعنوي مع ذلك المحبوب . وذلك لوجود 
الحجاب بينهم وبين الله تعالى ‏ والآية الثالئة التي استعانوا بها لإثبات مقصودهم هي : اة 
لاوا رَم4. (البقرة )٤١/‏ 

وقالوا :إن الملاقاة ج تعنى المشاهدة. 

a‏ القرآنية تذل بوچ کا الفا يوم القيامة بأي مفهوم کان لا 

بخص المؤمنین » بل بنساوى فيه المۋمن والكافر » بينما نجد أنهم يعتقدون بأ رؤية اله فى 

القيامة خاصة بالمؤمنين فقط . والدليل على عمومية اللقاء ما ورد فى قوله تعالى: 

ااا الانشان َك کاوح إل رَبك دحا فلاقيده. (الائشقاق )٦/‏ 

إذن فالمخاطب في هذه الآية جمبع الناس . وکما ورد فی قوله تعالی: ا ناقا فی 
لوجم إل يوم اه َه با ألما اله ما وَعَدوہ وچا گانوا يَکِبون). (التوبة / ۷۷) 

فهذه الآية خاصّة بالمنافقين » وفي نفس الوقت فانها تبت تيت أن لهم لقاء اله وعلى هذا 
يتضح أ لقاء اله بأيّ مفهوم كان يشمل كلا من المؤمنين والكافرين .في حين آنهم 
يعتقدون باختصاص هذا الموضوع بالمۇمئين . ٤‏ 

والح الاك أن كلمة (لقاء) في الأصل اللغوي بمعنى حدوث تماس بين شيئين .ا 
بممنى الرؤية والمشاهدة. ونحن ثعلم باستحالة تحقق هذا الأمر بخصوص الباري تعالى ء 


A‏ تفعات القرآن / الجزء الرابع 
وما E‏ ا المختلفة O‏ عن يوم القيامة 
الذي سيلقى الناس فيه الجزاء والحساب والقصاص الالهى. لذا فقد ورد فى آيات متعددة 


بدلا" عن تاماه ): (لقاءَ يومهم هذا (الأعراف / ١ه‏ ) 
أو «لقاء يكم هذا». (السجدة / ٤١)(الجاثية‏ / )٠٤‏ 
وورد التعبیر عنه في آیاٽ أُخری بملاقاة يوم الحساب وبول باللقاء مثل: انى ظتَذْتٌُ 

أن مُلاق ِسابية). (الحاقّة / )٠١‏ 


هذا فقد حمل الكتير من أرياب الغ آيات لاء اله على هذا السعل . 

يقول الراغب في المفردات: « ملاقاة الله عر وجل عبارة عن القيامة ». 

وكذلك يقول إين الأثير في النهاية: « الماد يلقاء الله المسير إلى دار الأشرة». 

وقد نقل أبن منظور في لسان العربك تفن هذا ألمعنى أيضاً. 

ويُلاحظ نفس هذا المعنئ في الر واا ايتا كما ورد في الحديث النبوي أله ب قال: 
«من حلف على يمين لیقتطع بها مال اروام لیاف وهو عليه غضبان » . 

والظاهر أن النعبير عن القيامة ب( يوم لفاء الله ) ينبع من هذا المعنى » وهو :أ :أن الانسان_ 
في ذلك اليوم -يشعر بالأمر الإلهي في كل مكانء في الحساب » في عرصة المحشر؛ فى 
الجتّة والنارء ويتجلى وجود الله عر وجل للجميع ء بحيث يراه المؤمن والکافر بعین القلب 
اة 

والعجب هو استدلال الأشاعرة پايات ارق 6ر غل و أدنى دلالة مما 
يؤيد نهم مصرّون على تحميل الآيات القرآئية على آرائهم.كالآيةء «لَلَذِينَ أحسثو 
الحسق وَزياده. (پوئنس /۲۷ ) 

فقالوا: إن المقصود من (زيادة) رؤبة الها 

في حين عدم وجود أدنى إشارة في هذه الآبة الشريفة على هذا المفهوم؛ بل إن الآية 


صفات الجلال له / ١‏ و ۲- تفي الرؤية رالجسمية A4‏ 


ن 


نشير إلى نفس ذلك الشي الذى ورد بهذا المضمون حيث قال تعالى: ومن جَاء بالحسَنَة قله 


عر أماا). (الانعام /1) 
وكذلك أستدالوا بالآية: :وم مَايَشَاونَ فبا وَلَدَيْنَا مَريده. ق / (٣۵‏ 
فقالوا:! المقصود من (لدينا مزيد) هو رؤية الخالق! في حين أننا لا نرى أدنى إشارة 

إلى هذا المفهوم. 


وخلاصة الكلام هو أن مسألة رؤية الله . - علاوة على كوتها سخالفة للسدليل القطعي 
امقلى والقلى -كانت تستلزم جسمائية له ( إل أن يكون القصود منهاالرؤية بمين القلب 
والباطن فلإ أحد يُناقش في ذلك ). 

ا دلیل روائی و قراني عليهاء والأمر الوحيد هو استعانتهم بالمتشابهات 
لتصديق معتقدهم هذاء في حين أن القرآن أمزثابمطابقة وتفسير المتشابهات پالىحكمات . 

وإ قسماً من الروايات المنقولة في كتج واولا القوم بخصوص هذا الموضوع ‏ هي 
روایات تننافی مع حکم العقل والفران. ونح ما مورون بتركها وعدم الإهتمام بها. 

وقد انتقد المرحوم العامة السيك شر قالدين وراناد هذه الأحاديث أيضاً في 
كتابه القيّہ «كلمة حول الرريةه» وأثبت بأنها موضوعة ( ولزيادة التوضيح راجع الكتاب 
النذكور)' 

فما قبح عصرنا الحاضر إ ٳذ يوجد فيه من لا يزالون يؤيدون خرافة (رؤية الله بالعين 
لظاهرية في القيامة ). على الرغم من كون البحوث ا چ 
المقلئة. وقد اتضحت المسألة بصورة كافية من خلال آيات القرأن. 

Boa 


ا نک 


.۸۰ 1۷ كلمة حول الرؤيةہ ص‎ ١ 


14 نفحاث القرآن / الجزء الرابع 
ا 


۵-الثه مزوجل لیس جسماً 

هناك جماعة بين المسلمين وغبر المسلمين تدعى بالمجشمة). والتسى تعتقد 
بجسمانية الله وتئسب إليه جميع عوارض الأجسام. ٠‏ وقد تقلت عتهم مطالب مشضحكة 
ومُخجلة في نفس الوقت » الى درجة أن ¿ الشهرستاني في كتاب «الملل والنحل» ينقل عنهم 
اہ يقولون حتى بإمكانية لمس لله » ومصافحته ومعاتقته من قبل الم لمين الشلص!! 

حتی أنه َل عن (داود الجواریى ). الذي كان من القائلين بهذا المذهب. أنه قال : «اعفونى 

من الفرج واللحية واسألوني عتا وراء ذلك» فمعبودي جسم ودم ولحم» وله جوارح 
وأعضاء؛ من يد ورجل ؛ورأس؛ وسا ٠‏ وعینین وأذتين» ومع ذلك فهو جسم لاکالاجسام 
ایس کل شی ورای ا ا 

وكذلك تقل عنه أيضاً أنه كان بقول: «إنه ' أجوف من أعلاء إلى صدره. مصمت ما 
سوى ذلك وإِن له وفرة سوداء ' وله شع قط ٩‏ 

ويذكر (المحقق الدوانى ) عنهم لعجا أخرأي أفيتول: «إّهم طوائف مختلفة. فبعضهم 
يقول: : إل (عر وجل ) مركب من لحم ودم!) 

ويقول البعض الآخر: إنه : نور متلالى كصحيفة بيضاء طوله سبعة أشبار من أشباره هوا 

ويقول البعض: إِله شاب أمرد ذو شعر مجعّدا 

والبعض یقولون: إِنه بشکل شبخ کبیر لون شعر رآسه ولحیته سوداء بیضاء» أ 

إن هذا الكلام غير العقلائي يشير بوضوح إلى مقدار ما تحمله هذه الطائفة من اتحطاط 
فكري. فعجروا عن اله تعالى بتعابير لا تصدر حتى من الأطفال الصغار » ولم يخجلوامن ذكر 
هذه الأمور. 

طبعاً لا يمكن التصديق الآن بوجود أحد من المسلمين أو غير المسلمين يحمل مئل 
هذه العتقادات . 


الملل والنحل, ج ۱ء ص .۸۷-۹١‏ 

١‏ «الوفرة» (بفتح وسكون ) شعر الرأس إذا وصل إلى شحمة الاذن. 

۳. «شهر قط» ( بالفشح والتشديد ) و«قطط» (الفتحثين ) وقيل قصير كير الجعودة » حسن التجاعيد . 
٤‏ بحار ال'توار, ج ۳. ص ۲۸۹. 


صغات الجلال له / ١‏ د ۲-نفي الرؤية والجسمية 141 
ا ا ی 


وبما أن كل إفراط يتبعه تفربط . فقد ظهر في مقابل هؤلاء جماعة احترزوا عن التشبيه 
الى درجة انهم گانوا يقولون: اذا حك أحد E‏ قراءة اية حلفت بيّدئ» وجب قطع 
يدیه! أو اذا أشبار باصبميه عند قراءة هذه الرواية الواردة عن النبى ًه أنه قال: قل 
المؤمن بي ن إصبعين م نأصاب عالرحمن» . وجب قطع كلا إصيعيه »ا 

وعلى أبّة حال بظهر أن هذه العقائد السخيفة الركيكة بخصوص جسميّة اله تعالى تنبع 
ا ا 

الأ رل الأنس المفرط بعالم المادة والمحسوسات .الأنس المصحوب بالشذاجة والجهل 
الذی لا يسمح للاأنسان تقبّل شىء غير المادة الأنس الذي يودي الى مقايسة اله عر وجل 
بالانسان و فاته . 

الثاني النعابير الكنائية والمجازية الملجوظةرفي القران الكريم والروايات الإسلامية. 
حيث يمكن أن يتوم الدج منها الج ية 

ولكن بالالتفغات إلى نقطة واحدة ينضح بان كبو ل فك رة الجسمية بالنسبة له تعالى 
يساوي نفى إلوهيته ‏ ونفي وجوب بابد ج بنشکل من أجزاء» ولاب له من 
ازوم المكان والزمان. ET‏ للحوادث والتغيّرات ويتجه دائماً نحو الهلاك والفناء. 
وتکفي کل واحدةٍ من هذه الصفات لنفي إلوهية الله ووجوب وجوده. 

مضافاً الى ذلك أنه لو کان جسماً لكان له شبيه ومثيل ؛ ونحن نعلم أن أيات متعددة من 
القرآن الکريم نفت عن الله تعالی ای شبيه أو مثيل. 

ونختم هذا الكلام بحديثِ منقول عن الامام الكاظم :«ذگر عنده قوم زعموا أن اله 
ثيارك رتعالى ينز ل إل ى السساء الدنيا فقال : لن اله لا ينزل ولا يحتاج إل یآن ینزل, إا 
منظره فى القر ب والبعد سواء)..... ولم يحت م إلى شىء بل يحتاح اليه . آنا قول الواصفين: 
آنه يرل تيارك وخعالى عن ذلك فأتما بقول ذلك من ينسبه إلى تق أو زيادة. وكل متحرك 
محتاج إلى من يح ركه أو ينح رك به فمن ظن باه الظشرن فقد هلك وأهلك» فاحذروا في 


چ 


۷ البلل والنحل .ج ص‎ ٢ 


4 نفحات القرآن / الجزء الرايع 
ا 


تساه من آان شرا له عل جل من نفص أو زيادةء أو تحريك أو تحرك» أو زوال أو 
استتزال» أو تهوض أو قعود فان اله عر وجل عن صفة الراصفين ونعت التاعتين وترهم 


التو شین 
وهثاك روايات كثيرة في هذا المجال ولكڻ وضوح الموضوع يغنينا عن التوغل فى 
۲ 
البحث . 


والعجب من إصرار بعض أرباب الملل والنحل على نسب مسألة الاعتقاد بجسمانية اله 
تعالى إلى الشيعة اتباع مذهب أهل البيت لاء لكن مطالعة كب الشيعة تشير بوضوح إلى 
انهم بلغوا القة في تنزيه الله تعالى عن الجسمانية » وأى صفة من صفات الأجسام 
وعوارضها. لذا فقد قال الإمام الرضاا:«إنه ليس سا من زع م أن اله عر وجل جسم 
ونحن مث ه راء ف ي الدنيا وال خرةم ". 
1 


1 بحار الئوار. ج ۳ ص ١ح‏ ۵ باختصار. 

.رياد الأطلاع على روايات عذا الموضرع راجع توحید الصدوق, ص ۹۷ ۶١۱باب‏ آنه عر وجل ليس 
بجسم ولا صورة-(فهنالك عشرون رواية منقولة حول هذا الموضوع .)١١۵‏ 

اوا سدوق سى اقاب اناق م 


۲ لیس له محل وهو موجود فی کل مکان 


تمهید: 

ليس من اليسير على أفرادٍ يعيشون دائماً في أسر عالم المادة وقد ج بلوا على هذا 
التفكير ولم يعجاوز نطاق تفكبرهم اا ا وا ا ب 

ولكن وكما فُلنا فى بداية بحث الصفات الإلهيةء فإِنٌ أول خطوة في طريق معرفته هي 
تنز بهه عن صفات مخلوقاته , خاصة عن صقات الموجودات المادية من قبيل الزمانء 


ومن هنا ېدو وأاضحا أن من لوازم معركة انك معرفة حقيقية هو تنزيهه عن المكان 
والمحل . 


فمن البديهى أن الاتصاف بالمحل ملازم للقول بالتجسيم ‏ وقد عرفنا في البحوث 
ا ا و ل م ا شف ا اا ا اه 
زمان. وفى تفس الوقت يحيط بجميع الأمكنة والازمنة! 
هذا هيد تتوجه إلى الخرآن الكريم لتتأمل في الآيات التاية بأسماع قلوبنا: 
١وث‏ المشرق لغرب IHF‏ لوا ق وَج اله إن اله وأسع علي4. 


(البقرة / )١١ ١‏ 
۲ وهر الى ف لاء إل نى الأرض إِلَهُ وهو لحك العلمي. (الزخرف /۸4) 
٣‏ وهو مَعَکم أن ما کم وال ا تَعمَلونَ بَصِير4. (الحديد / ٤‏ ) 


٤‏ ما يکونٌ مِن وی تلا إل هو رايهم ولا خمسة إل هو سادشهُم ولا أد مِن 
ذلك ولا كار إلا هو مَعَهّم َعَم اين ما گانرا». (المجادلة /۷) 
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۴ جي اتم 


0 اوقد لتا الإنسَان وَنَعلم ما وسوس به نة ون أقرنُ إليه ِن حَبلٍ 
الوريد4. E‏ /11( 
٦هو‏ َوَن َالَجِرٌ الور وَالباطِ َه بل ىء علي (الحديد )٣/‏ 

۷ -«وانم حینشد تنظَرُون « وحن قرب إليه ۾ منم وکن مرون '. 
(الواقعة / ۸£ ۸۵ ) 


جم الايات و تفسیر ها 

ينما تولوا فشي وجه الله: 

حاول البهود بعد مسألة تغيير القبلة (من بيت المقدس نحو الكعبة ) إلى إيجاد شبهة في 
إذهان المسلمين من خلال هذه المسألة ء واعتبار تغيير القبلة دليلا" على عدم ثبات الرسول 
محمدااة على رسالته ٠‏ فنرلت الاية الا وى من ننا وبينت؛ وه اشرق وَالعْرب فَأ 

ولوا فم وجه اله إن الله وَاسع عل 

فهو حاضر في کل مکان وبکل يجام ناغأ نيتو وا فم وجهه. وما الغرض من 
النوجه نحو القبلة فهو لتمركز توجّه المؤمنين إلى أن اله عر وجل له محل خاص او جهة 
معيثة وهي القبلة . فوجوده واسع إلى درجة كونه حاضراً ورقيباً فی کل مکان . وفی نقفس 
الوقت لیس له محل أو مگان خاص! 

وطبعاً ليس المقصود من كلمتي المشرق والمغرب فى الآية السذكورة الجهتين 
الجغرافیتين يل هو تعيير كنائى عن جميح العالم. كما اننا عندما تريد أن تقول :إة أعداء 
علي 4# حاولوا إخفاء فضائله . وشيعته أخفوها أيضاً خوفاً من أعدائه» ومع ذلك فإ 
فضائله ملأت العالم ء تقول: ( إن فضائله ملأت الشرق والفرب !). 

وعلى أي حال فان تعبير فاي ولوا ف وَج اه4 هو تعبير حي وواضح على عدم 
إحاطة المکان بال تعالى . ) 
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لان التواجد فی گل مكان اما يمنى امتلاك الموجود أبعاداً واسعة وأجزاء كثيرة تملا 
المكان. وكل جز مئه موجود في جهة معينة . ونحن تعلم باستحالة هذا المعنى بالنسبة إلى 
اله تعالی . لاله سبحانه لیس له أجزاء . وقول الق رآن :( هو معكم) لايعني أن جزءاً من وجود 
ااا ۰ 

أو يعني عدم إحاطة المكان به . أي هو فوت الزمان المكان . وطبعاً مثل هذا الوجود 
تنساوى فيه جميع الأمكنة والأزمنة ولا معنى للبعد والقرب ينلد . 

والملاحظة المهثة هنا هى أن التعبير بعبارة ( وجه الله ) تعني في القران الذاث الاإلهية 
المقدسة. 

ولكو ن (الوجه) أشرف أعضاء الانسان ويحتوى على أهم حواشه. فان هذه الكلمة 
تستعمل كنابة عن (الذات ) ؛ ولكن بعض المفشرين فتروها بمعنى الرضا الالهى» أو 
الثواب الالهى . أو القبلة . ولا نعتقد بصجة أى من كفو المعاني . 

: 0 


قال تعالى في الآية الثانية -ضمن رده على المشركين وال جلا ل ولا واه 
ذاته المقدسبة عن هذه الصفات: وُر الذْى فى الا إل وف الأرض إلة وُر ا لحك 
القلي). 

إن إلوهية اله تعالى لا تخص جهة معينة : ا اف وا اة و کن 

مکان ؛ وبسبب وجوده في کل مکان فهو بكَلَّ شي ءٍ عليم وخبیر ؛ وأفعالد حكيمة . »بل إن هذا 
التعبير يشير إلى أن (العليم ) و( الحكيم ) الوحيد فى عالم الوجود هو اله سبحاند الأنّعلم 
وحكمة من سواه قاصرة وناقصة ومشوبة بالجهل. 

ولک المشر کین على مدى التاريخ قالوا :إن لكل واحدة من موجودات العالم إلهاً ورباً: 
إله السماء ‏ إله الأرض » إله البحر إله البر ء إله الحرب وإله السلام» وما شاكل ذلك وألاية 
أعلاء تنفى جميم هذه المعتقدات الباطلة » وتؤكد على ربوية لله الواحد الأحد على جميع 
عالم ا 
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قال بعض المفشرين: :إن هذه الا ية خير دلي على هذا الموضوع , »وهو عدم تواچد اله فی 
السماء . لاه بقول: (فى السا إل نى الأرض إله€ ويعني أن نسية وجوده في السماء وفي 
الأرض متساوية » وبما أن الأرض لا تعتبر مكاناً له . فكذلك السماء أيضاً". 

وقال البعض الآخر من المفشرين :إن مقصود هذه الآية هو أنه معبود في السماء وضى 
الأرض فالملائكة تعبده في السماء وفى الأرض تسجد له موجوداتها. 

وفي حدیث ظریف ورد أحد زثادقة عصر الامام الصادى لو وشو «أبو شاکر 
الديصانى» قال لهشام بن الحكم :إن في القرأن أية هى قولنا قلت :وما هی ؟ فقال : شر 
الى فی الشعا وله ونی یلا رض إل 4 فلم در بما أجيه! فحججت فخبر ت أبا عبد أل اؤ 
فقال : هذا كلام زنديق خبيث إذا رجعت إليه فقل : ما إسمات بالكوفة فاه يقول : فلان . فقل 
له: ما اسمك بالبصرة ؟ فانه يقول : فلان. فقل كذلك الله ربا فى السماء إلةء وفى الأرض إله. 
وفی البحار إله وفی القغار إله . وفی چیا قال : فتدمت فأتيت أبا شاکر فأخبرته 
فقال :هذه نقلت من السجاز " ۰ 

إن ها التعبير بعد إشارة إلى کال لا کان لد قن جهة. وحضوره فی کل مکان من 

ا كقولنا: (إثنان زائد اثنين يساوى أربعة)ء فان هذه المعادلة الرياضية كما أنّها 
ارش كذلاد فاتها في السماء وفي جميع المجرّات. وضي نفس الوقت ليس لهذه 
المعادلة الرياضيّة محل معين » فيمكن أن قول :اتا في کل مکان ولیس لها مکان في آنٍ 
واحد. 

08 


وهو مسکم أپنماکنتم! 1 
تقول الآية الثالئة بصراحة وهو مَعَكم أبن ما كن 4. ولأنه كذلك فهو بما تعملون 
بصیر: «واله ا تَعْمَلُونَّ بَصِير. 


تفسیر الکبیرہ جم ۲۷ س ۲۳۲. 
. تسیر نور الئقلين؛ ج .٤‏ ص Ap‏ 


سفات الجلال له / ۳ ليس له محل ۱4۷ 
E E E‏ 


شیر هذا التعبیر بوضوح إلی أنه جل وعلا لا مکان له» و بتعبیر آخر» هو فوق الزمان 
والمکان . ولھذا فهو حاضر فی کل مکان وقد أحاط بكُلٌ شىء علماً. 

قال بعض المقسرّين -كما ورد فى تفسير (روح المعائي ): يجب تأويل هذه الآية 
وحملها على المعنى المجازي والقول بأنٌ المقصود منها هو: (علمة بنا لا ذاته المقدسة) . 

وهؤلاء غافلون عن أن علم الله تعالى علم حضوري. لاكعلمتا الذي يتم عن طريق 
تصوير الأشياء في الذهن؛ والعلم الحضرری معناه حضور کل شيءٍ بین يديا ؛ وپ خصور 
ذاته في کل مکان فهي تحط بها جميعاً '. 

وقال بعض المفسرين في تفسير هذه الآية: كل ممكن فوجوده من الواجب . فاذن 
وصول الماهية الممكنة إلى وجودها بواسطة فيض الواجب الحق ذلك الوجود لتلك الماهية 
فالحق سبحانه هو الموسط بين كل ماهيه وبيش وجودها. فهو إلى كل ماهية أقرب سن 
وجود تلك الماهية '. 

وقد ورد فی تفسیر تفسير الميزان أن هذه المعيتابعة هن إحاطته بكم . فلا تخبون عند اينما 
کنتم . وفی أي زمان عشتم » وفي یال شرم كرشم الامكنة أيْنَ ماكنتم ) لان 
الاعرف فى مفارقة شيء شيئاً ‏ وغيبته عنه أن يتوسل إلى ذلك بتغيير المكان, وال فنسبته 
تعالى إلى الأمكنة والأزمنة والأحوال سو 

ولكن من لم يستطيعوا فهم إحاطة اله الوجوديّة بجميع الممكنات بصورة صحيحة . 
حملوا هذه الآية على المعنى المجازى فقالوا: إن المراد من معيّة الله للموجودات .هو شمول 
علمه وقدرته وحاکمیته علیهم "۰ 


, ورد توضيح أكثر حول علم الله في بحث علم اله في نفس هذا المجلد‎ .١ 

1. تسیر الکبیر, ج۲۹ ص .۲۱٤‏ 

۳ تسیر المیزان. ج ۱۹ ص ۱۹۷. 

ء١١ تفسير القرطبي چ س ۷ء11 ويلاحظ وجود مى قريب من هذا التفسير في تفسير روح اتان ج‎ ٤ 
ص ۲۱۵ عن المتکلمین بأ د هذ المعيّة إا من جهة العلم أو من‎ ٠۹ ص۳۸ ,وقد قل أيضاً في تفسير الکبيرء ج‎ 
جهڈ الحفظ والحراسة‎ 
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ت 
eS‏ : ما يكو من نوی تلانة إل 


هر رابگيه بهم ولا خسة إل هو اوشم و دق من ذلك ول أكتر إل هر معي ۴ ينما 

«النجوى»: في الأصل بمعنى المكان المرتفع المنعزل عما حوله لارتفاعه . ولكون إذا 
أراد شخص أن يسر شيثا لصاحبه يأخذه إلى معزل عن الناس . فإِنٌ كلمة نجوى استعملت 
بمعتى الهمس في الأذن. 

يعنقد البعض بوجوب وجود ثلاثة أشخاص أو أكثر لتحقق معنى لالنجوى) . وإن كانا 
إثنين بُطلق على هذا العمل الإسرار)ء لكن هذه المسألة لم تثبت» خصوصاً أن كلمة نجوى 
وردت في آیات سورة المجادلة للتعبير عن الذيسن كانوا يناجون الرسول بل بصورة 
انشرادية. 

وللمفسرين بيانات متعددة بسببا ذ كر رتلا تقر وخمسة أشخاص بالخصوص وعدم ذكر 
الأربعة التي تقع بين الثلالة والخمسة” أقراساهو أنه لو ذكر الأربعة أشخاص لتكرر العدد 
(أربعة ) في الجملة الأولى والثائية وهو يتا اة والفصاحة (سوى في حالات 
خاصة)ء مضافاً إلى ذلك فان قوله تعالى فىنهاية الآبة: «ول أدق سن ذلك ول أكّي 
سيشمل مالم يُذكر بين هذين العددين ء وعليه يشمل ماقبل العدد ثلاثة ( أي إثنين ) وما بعده 
(أي أربعة ). وكذلك الأكثر من الخمسة. وهذه نقطة أخرى دل على فصاحة هذه الآية. 
وعلى أن تعبير (نجوى) يشمل الشخصين أيضاً. 

وقال البعض الآخر: إن الآية أعلاء تتحدث عن حادئتين قام بها المنافقون اشترك فى 
الأرلى اة اتفادي وة أشخاص فى الثائية . ) 

وعلى أيه حال فن المراد من المعية ( معية الله لعباده فى تجوأهم ) هو تفس الاحاطة 
الوجوديّة المشار إليها فى الآية لا ان س ان الد ادوا غا 
المفهوم في الآية السابقة ء لكنهم فشروا المعية هنا بمعنى الاحاطة العلمية . ولمل ذلك ببب 
تحدث الآية في البداية عن سعة علم الله وشموله جميع ما في السموات والأرض : أ ر 
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ي 
أو لله بعلم ما فى المارًات وما فى الأرض». (المجادلة / ۷) 
ولكن من البديهي أن إحاطة الله الوجوديّة بكل شىء هي عين إحاطته العلمية. لأنه 
وكما أشرنا سابقاً فإن علم الله علم حضوري. ولازمةٌ حضوره عر وجل في كل مكان 
(فتأمل جيداً) . 
د 


نلاحظ نفس هذا المفهوم في الآية الخامسة وبتعبير جديد» حيث قال تعالى : «وَلقّد 
خلفتا الإسان وَنَعلَم موسو به فة وحن أرب لبه ين حَبلي الوَرِيد». 

تطلق كلمة(وريد) على أي وع من أنواع عروق البدنء لكن الكثير من المسفشرين 
فتروها بمعنى الوريدين الرئيسين الموج ووو رفي جانبي الرقبة » وفسرها جماعة بمعنى 
الوريد الرئيس المتصل بالقلب . 

ولكن عندما نضيف كلمة حيل) إلى كفمةا وتيت فلا براد منه الأوردة الصغيرة والعادية 
الموجودة فى البدن؛ بل تقصد به 'الحك الاو رة االكبيرة والعر وفة في البدن ؛ وقد ورد كاا 
التفسيرين فى تفسير ذيل هذه الآية قي كلام المفشرين وأرباب اللغة '. 

لكن المناسب لهذه الاآية هنا هو الوريد الرئيس في القلب لأنه ورد أيضاً في الآية: 

من سورة الأنفال: «وَآعلمُوا أو الله ول بن الَرء وقلبه4. (ال“نغال / )۲٤‏ 

وكلاالآيتين كناية عن منتهى قرب الله تعالى لجميع عباده ‏ لأننا لو اعتبرنا قلب الإنسان 
مرکز وجوده» لما کان هنالك شيء قرب إليه من وريد القلب ‏ فالقرآن يريد أن يقول: 
(ونحن أقرب إليه حى من هذا أيضاً) . 

وعلاوةً على هذا فان الآبة قد تحدثت فى البداية عن علم اله بما توسوس به نفس 
الإنسان. مما يتناسب مع القلب لا الرقبة. 

على أي حال» إن هذه المسألة تصوّر عموم المکان له تعالى بأفضل وجه. لها تقول : 


د 


١‏ التحقيق ‏ مفردات الراغب. مجمع البخرين ,سان الحرب» تفسير الميزان والقر طبي وغیرها. 
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انه تعالی قرب إلى کل إنسان من وريد قلبه ٠‏ إذن فهو حاضر في کل مکان حتى في أرواحنا 
وقلوبناء ومن الواضح ن وجوداکهذا هو فوق المكا ا الشي الوأاحد لا يکن أن کون 
بجميع وجوده في مكانات متعددة إل أن يكون ذا أعضاء يشغل كل واحد منها مكاناً معيناً. 

وقد ورد تقس هذا المفهوم في الأية السادسة والأخيرة سن بسحشنا والأي خض 
المحتضرين الذين أشرفوا على نهاية حیاتهم . قال تعالی: وان حیندذ ترون ٭ وحن 
قَرَثُ لبه نكم لکن ل تبصارون) . 

فيقول نحن نعلم جيداً بما يجري في باطن ذلك المحتضر؛ وأي غوغاء قائمة في عمق 
وجوده| هل هو سرور لتحرّره من سجن البسدن واننطلاقه إلى رياض الجئة, أم هموم 
لمشاهدته العقوبات الإلهية بسبب أعماله الظلامية التى ارتكبها؟! 

لكنكم لا ترون أي واحدةٍ من هذه السهائل رولا تعرفونها. 

وقد حمل بعض المفسرين -الذيرن لميدركا مهوم القرب الإلهي من الإنسان بصورة 
صحيحة » هذه الآية على المعنى المجازريتفقالرا: إن ملائكة الموت أقرب إليه منكم 
ولكنكم لا تبصرونهم. 

ولكن بالالتفات إلى كون هذا التعبير وأمثاله -كما عرفنا ذلك في الآيات السابقة_ 
لاينحصر بالشخص المحتضرء حيث شمل جميع الناس بتعابير مختلفة ‏ فقد أتضح بُطلان 
هذا التشسير . 

وتأكيد الآية على قرب الله تعالى من المحتضر فقط. دلالة على أن الكلام تور ول 
هذا الموضوع . وبصورة عامّة فإِنٌ هذه الآية بعد دليلا" واضحاً آخر على انعدام المكان 
بالشسبة إلى الله ثعالى . 


نتيجة البصف: 
يتضح جليا من مجموع الات الانفة الدكر نها تتطرق الى حقيقة واحدة بتعابير 
متنوعة ؛ وهي أن لله موجود في کل مان وبُشرف على الكون؛ في الوقت الذي ايس له 
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س کک gن‏ ن ن —-— پپپ 
کا س خد وان وحوده قوق الزمان والىكان. ولكون جميع الموجودات یں لے 
وجودها من وجوده. ولا تستغنی عله أيداًء فإِنّه تعالى بُحيط بجميع موجودات العام 
إحاطة وجوديّة هى عين إحاطته الربوبية والقيّومية . (فتأمل جيداً). 


ټو چات 

١الث‏ عز وجل فوق المكان والزمان 

للفلاسفة بحوث غديدة حول حقيقة (المكان) و(الزمان )ء وبالرغم من أن هذا 
الموضوع من المواضيع التي تلازمنا دائما إل أن معرفة حقيقتهما لا تال من المشكلات 
حى بالنسبة للفلاسفة! وهذه من العجائب . 

فقد اعتقد جماعة بأ المكان -والذي يهط معنى الفضاء , أو هو بُعد خاص تسبح فيه 
الأجسام؛-موجود مخلوق قبل الجسيل: وکل لج م حاجة إلبه. 

وقال آخرون: إِنٌ القضاء الخالي من كل تايس إلا وهم وخيالٌ. وبالأساس فإ 
عدم وجود الجسم يعلي عدم وجو اکان ونشبیر أخوك المكان يوجد بعد الجسم لا 
قبله . وبتر ع من مقايسة جسمين مع بعضهما؛ وكيفية استقرارهما. وليس من المناسب هنا 
انقاد هاتين النظر يتين الفلسفيتين وتحليلهماء بل يجب القول : إن المكان بي واحاٍ من 
هَذين المفهومين » محال بالنسبة إلى الله عر وجل . 

لاله لابمكن أن يكون هناك موجود قبل اله وفق التفسير الأول. القائل : إن (المكان 
موجود يسبق وجود الجسم )» وإذا قطعنا بن الاجسام تحتاج إلى مكان؛ فهل بُمكن أن 
يحتاج واجب الوجود الغني عن الوجود إلى شيء أخر؟ 

وعليه يتضح استحالة تحقق مفهوم المكان طبق النفسير الأول بخصوص الباري الغني 
عن کل شىء والمنشیىء لجمیع الوجودات. وأمّا وفق التفسير الثانى فهو يستلزم وجود 
النظير الكفو له تعالى لقاس به ويُنتزع المكان من قياس هذين الاثثين مح بعضهماء في 
حين أننا عرفنا في مباحث التوحيد أنه تعالی لیس له كفو ابداً. 
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ومن جهة اخرى. ل يمكن تصور المکان بدون محدودية. لاله يلبغی ٹصور جسمین 
بصورة منفصلة عن بعضهما ليتضح مفهوم المكان من مقايستهما مع بعضهماء لذا يقول هؤلاء 
الفلاسفة: ِن کل العالم لیس له مکان لاله لا یوجد شیء خارج عنه لقاس په, أمّا المكان 
فلأجزاء العالم فقط . 

ومن جه ثانتة إذاکان له مکان لاستلزم أن يكون له أعضاء وأجزاء لان ذرات الجسم _ 
بالقياس مع بعضها ‏ تمتلك أمكلة مختلفة. كأ ن تكون إحداها في الأعلى والأخرى في 
الأسفل. إحداها في جهة اليمين والأخرى في جهة اليسار. وإذا اعتقدنا بتركيب لله تعالى 
فستبرز مسألة حاجته إلى هذه الأجزاء التي لاتتناسب مع وجوب وجوده. 

ونفس هذا البحث يرد في مفهوم الزمان ء فالذين يعتقدون بأنٌ الزمان ظرف مخلوق قبل 
الأشياءء رالأشياء المادية تدخله بعد الخليبوالتكون وتحتاج إليه وبتعبیر آخر 
حقيقة مسنقلّة سيالة مخل فة قة قبل جاميم الاشياء المادية » ويْمكن أن يكون موجوداً حتّى 
بعد فناثها» في هذه الحالة يتضح عدم إتحاطةةالرهال باه تعالى . لألّه يستلزم الحاجة إلى 
شيء وهو الغني عن کل شيء . 

وإن اعتقدنا, ‏ طبقاً لنظرية الفلاسفة المتأخرين ء أنه وليد حركة أشياء العالّم أو 
الحركة الجوهرية للاشياء . فإنه محال بشأن الباري ‏ لاله وجود كامل وغير محدود من كل 
ناحية ٠‏ وو جود کھذا لا يمکن تصور الحركة بشأنه (أي ل مفهوم لها )ء إذن لا يسعه الزمان. 


۲ل يحل الله في شي 

يعتقد جماعة من المسيحيين بأن الله تعالى قد حل فى المسيح ل . وأعتقد جماعة من 
المتصوّفة بمثل ذلك فى أقطابهم .إذ قالوا إِنٌ اله تعالیٰ قد حل في وجودهم. 

وکیا قال العامة المرحوم الحلّي ا في (كشف الغراد) :ولا ریب فی سخافة وزیف هذه 
العقيدةء لن ما يكن تصرره من الحلول هو أن يحل موجود قائ م فی موجو د آخر -کقوانا: 
حل العطر ف يالورد - وها المع لا یمک ن آصوره بخصوص اله لاله یشتلزم اشغال حير 
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س س ج =m‏ 
من المكان والحاجة إليه» وه وأمر محال بالنسبة لواجب الوجود. والذين يعتقدون بحلول 
4 س شيء سیتورطون نوع سن الشرك » وهم خارجون عن سلاك الموحدين» '. 

ا 


٣‏ معن حضور الله تعالیٰ في کل مکان! 

بُمكن أن يتصور البعض حضور الله سبحانه فى كل مكان كوجود قوة الجاذبية أو وجود 
الأثير وهي موجات مفترضة ليس لها وزن ولا لون تملا الوجود بأكمله وموجودة حتى في 
الفراغ). في حين أن جميع هذه الأمور هى من قبيل الوجود في مكان؛ أي وجود قسم من 
مواج الجاذبية أوامواج الأثير في كل زاوية من زوايا المالّمْ. وهذا الموضوع يستازم: وجود 
الأجزاء المركبة من ناحيه» والحاجة إلى المكان من ناحيةٍ أخرئ. ) 

في حين أن مفهوم وجود الله سبحلا قيال گان هو أنه تعالىٰ فوق المكان .لذا فلا 
معنى لبعد والقرب عنده» وإذا ردنا أن ترقا مم أنه لا يفى بالغرض -حول هذا 
المفهو م يجب أن نشيه حضوره بمخلر كاكلا العامة » والمسائل العمقلية في كل 
مكان. كقو لا : الكل أكبر من الجزء » واستحالة اجتماع النقيضين ١و‏ ×= .٤‏ 

وتصدق مثل هذه الأمور فى الكرة الأرضية » وفي كوكب القمر» وفي كوكب السريخ ؛ 
وفی ما ورا ء المجرات. فالكل أكبر من الجزء فى جميع هذه الأمكنة واجتماع النقيضين 
محال فيها أيضا ا فی حین آنه لا یوجد مکان ومحل معین لهما . 

ومن الأهمية بمكان الالتفات إلى هذه الصفة الالهية : وهى مثول العالم بأكمله بين يدي 
الله سبحانه له تأثیر تربوی عمیق فی نفس الإنسان . فکیف یکن أن یكون لاح إيمانَ بمثل | 
هذا الأمر وير حضور مولاه العظيم الحكيم وولى نعمته » ويسلك طريق الخطايا ويلؤث 
اة ناقرب اة وبعصی أوامره !؟ 

واللطيف هو أن الآيات التى ذكرناها بخصوصی حمضور لل تعالیٰ فی کل مکان. تژگد 


س 


۳۲۷ كشف المراد في شرح تجريد الاعتقاد للعلامة الحلي, س‎ ١ 
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غالبا على نفس هذا الأثر التربوي . لذلك فقد ورد في بعضها؛ «والل ا تَعْمَلونَ بَصيري. 
ار 


وفي البعض الأخر: وتلم ما تَوّشوس به تَفْسهه. 
فليس الحضور الاإلهي خارج وجودنا فقط . فهو تعالى سوجودفي نفوسنا وقسلوبنا 
وأعماق أرواحا أيضاً. كما قال مولى المتقين علي ا في وصف الله عز وجل «الياطن 
لكل خقية . والحاض ر لكل سريرة» العام يما تك الصدور وما تخون العيون» 
وقال 4# في خطبة اخ رئ: «فاتهوا اه الذي انتم بعینه» ونواصیگم بیده. وقلیکم في 
قبضته» إن اسر رتم غلم , إن اع ,كتيده ". 
ان 


+ -لهاذا نرفع أيديثا إلئ السماء أثثا,ء الجهاء‎ ٤ 

غالبا ما بُطرح هذا السؤال من قبلا عاشگ رالا وهو :إذا لم یکن له تعالی مکار عه 
فلماذا ثنظر إلى السماء أثناء الدعاء ۲ اور کم یرتا تو السماء ؟ فهل هو سبحانه موجو د فی 
السماء د والمياد باهم ؟ 

وقد رح هذا السال في زمان الأئئة المعصومين بل أيضاً؛ فقد رو «هشام بن 
الحكم» أن زنديقا دخل غ ا اة وسأله عن آية «الر من عل العرش 
استوئ). 

فأجابه الإمام ا موضحًاً:«.... وتقينا أن يكون العرش أو الكرسي حاوياً لهء وأن 
یکون عر وجل محتاجاً إلی شيء ما خلق» بل خلقه محتاجون اليه . 

فقال السائل : إذن. لا فرق فى أن ترفعوا أيديكم أثناء الدعاء إلى السماء أو تنرلوها إلى 
الأرض! ۰ 

فقال الاما : ذلك في علمه راحاطته وقدرته سواء» ولکنه عر وجل أم ر أولیاءه 


. 1۳١ نهج البلاغة. الطبة‎ .١ 
المعسدر السابق. الخطية ۸۳ة,‎ 1 
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وعباده برف عأيديه م إل ىالسماء تح والعرش. لاله جعله معدن الرزق» قفبتتا ما لبته الغرآن 
والأخبار عن الرسرل 5 حيث قال : ارفعوا أيديكم إلى اله عر وجل» وهذا يجمع عليه 
رى الام ةكلها» '. 

ورد فی الخصال عن الامام أمير المؤمنين ا ,فى حديث آخر أنه قال:«إذا فر غ أحدكم 
من الصلرة فليرفع يديه إلى السماء. ولينصب في الدعاء. فقال ابن سباً: يأمي ر الممنين 
لیس اله عز وجل ف يکل مکا ن؟ قال : بلیء قال : فلم پرفع يديه إل ىالسماء؟ فقال :أو ما 
هر «وني الساء رزقكم وما توعدون4 فس نأين تطلب الرزق إلا من موض عالرزق وما 
وعد اله تر ره جل ف يالسماء» '. 

وطبقاً لما جاء في هذه الروايات فان أغلب أرزاق الناس تنزل من السماء» (فالمطر 
الذي يُحبي الأرض الميتة ينل من السماى زور الشمس الذي يعد منبعاً للحياة . يشم من 
السماءء والهواء الذي يعد العامل اله االتالث للحياة/ موجود في السباء, فان السباء 
عرقت کمعدن البركات والأرزاق الالهيد. رمالا يدي نحوها عند الدعاء طاباً ورجاء من 
خالق ومالك كل تلك الأرزاق فى كل المتضلات 

ويستنتح من بعض الأخبار أيضاً أن هذا المفهوم لاينحصر بالمسلمين فقط بل كان 
موجوداً فى بقية الأمم كذلك. كما تقل المرحوم (الفيض الكاشاني) في كتاب المحجَة 
البيضاء عن (مالك بن دیتار) أنه قال : أصاب الناس هن بني أسرائيل a‏ 
فاأوحى الله تعالى إلى نيهم أن أخبر هم: إا تخرجون إلي بابدان تجسه, وترفعون إل اكا 
قد سفکتم بها الدماء, وماأتم بوذكم من الحرام الآ ن قد اشد غضبي علیکم ولن قزدادوا 
سي إا بعدا» ". 

ويستنتج من بعض الروايات وجود فلسفة أخرى لهذا السمل وهو إظهار الخضوع 


۱. بار الآئوار, ج۳ ص ۱۳۳۰ توحید الصدوق. ج ۱. ص ۲٤۸‏ الباب ۴١‏ 
۴ بحار الأنوار ج + Yo eA‏ وقد ورد الحديثان السابقان في تفسير نور التقلين؛ ج : کس Td TE‏ 
۴ المحجة البيضاء؛ ج ۳ء س ا 
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والتذاًل للباري. لان الإنسان برفع يديه حینما يظهر خضوعه واستسلامه لشخص أو شیء 
وفي حديث لاما الباقر ا في تفسير أية «فا استكانوا لربّم وما يتضرّعون». 
فقال 3# :«الاستكانة هو الخضوع» والتضرع هو رف عاليدين والتضرع بهما» '. 


۵ دنفي المكانية عن الثه في الروليابت الإسلامية 

طرحت هذه المسألة بشكل واسع ذ في الروايات الإسلامية في : أصول الكافي ‏ بحار 
ال نوار» تهج البلاغة ‏ توحيد الصدوة را ا لا يتناسب مع طريقة 
اختصار الكتاب . لذا تكتفى بنفحات متها : 

۱ -عن ابی عبد لله الصادق ا أله قال :إن اله تبارك وتعاش لا یوصف بزمان. رلا 
مكان. ولا حركة» ولا اتتقال » ولا سكرن :بل قالش الزمان والمكان والحركة والسكون 
والاتتقال. تعال أله عما يق رل طاو د واكام ". 

۲ ۔وجاء فی حدیٿث اخر ا ۳3 المؤمنين ا سمم رجلا قول ؛ رادي احتجب پسب 
طباق؛ فعلاه بالدزه» فم قال له: ياویلك إن آنه جل م نن یحتجب عن شیء. أو یحتجب 
عله شي»ء سبحان الذي لا یحویه مکان. ولا یخش عليه شىء في الأرض ولا ف يالسماء؛ 
فقال الرجل: أفاكفر عن يمني ياأمير المؤسني ن؟ قال: لا لم تحلف باه فيلزمك الكغفارة. 
وسا حلفت بغیره» ‏ 

٣‏ ۔وورد فی حدیث آخر عن الامام الصادق ا :دان سلیمان بن مهران ساله هل پجوز 
أن تقول : ل اله عر وجل في مکا ن؟ فقال : سبحا ن اله وتعالی عن ذلك نه ل وکان فی مکان 
لکان خد الكائن فى مكان محتاح إل ي المكان والاحتياج من صفات المحدث لا من 
صفات القديه» . 

١‏ أصول الكافي. :ج۲ ص ۷۹٤باب‏ الرغبة والرجعة) م۲ 
۲. پار الآنوار ج ۳ ص۲۰۹ 

۴ المصدر السابق. ج ۳ ص .٠۰‏ 

.١١ التوحید للصدوق. ص ۱۷۸ح‎ ,٤ 
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؛- غل أمير المؤمنين لاا :أي نكان را قب لأن يخلق سما وأرضاً؟ فقال طلا : (اين) 
سژال عن مکان» وکان اله ولا مکان» '. 

۵ وجاء فی حدیث عن الامام موسیٰ بن جعفر طك أنه قال :دان اه تبارك وتعا کان 
لم پزل بلا ژمان رلا مکان وهو الآ نکم اکان . لا یلو مه مکان ولا یشغل به مکان» ولا 
يحل في مکان. ما یکون من نج وی ثلائة لا هو رابعهم ولا خمسة للا وهو سادسهم ولا 
دى من ذلك ولا أكثر لا هر معه م اينم اكانوا ليس بينه وبين خلقه حجاب غير خلقهء 
احتجب بغير حجاب محجوب. واستتر بغير ستر متو ر لا إله إلا ه والكبي رالمثعال» '. 

تدل هذه الأحاديث بمنتهئ الوضوح علي أن كل من سأل الأئثة المعصومين ا عن 
مکان الله » سمع ردا سلبیاً وتعابیر متناغمة ‏ غنية صريحة » وواضحة تدفع كل ابهام فى هذا 
المجال عن قلوب المشتاقين . 

ورد في (الإرشاد) و(الاحتجاج) ن أحبا راليهرد دخاد المدينة وسلا 
عن الخليغة. فأرشدا إل ى أبي بكر . فلم اليه قالا: ليس هذا صاحباء ثم قالا له: ما 
قرابتك من رسول اله 5 قال + ا رکال من شیر هاه زوج ابنتى عائشة. قالا : هل 
غير هذا؟ قال لا . قلا : ليست هذه بقرابة .قال : فأخبرنا أ ین ری ك ؟ قال فوق سیع سموات » 
تالا هل غیر هذا ؟ قال :ا ا على من ه رأعلم منك ؟ فاك تت لست بالرجل الذي 
نجد صفته ف يالتورا ةه وصس هذا النبي وخليئنه ا قال : فتغيظ من قرلهما وهم بهماء # 

آرشدهاالی عم وذلك آله عرف من عم رآلهما إن استفبلاه بشي۔ بطش بهماء فلما أثياه 
قال : سا قرابتاك من هذا الب ر؟ قال :أنا من عشيرته» وهو زوج ابنقي حفصة .ق : هل فير 
هذا ؟ قال: اء قالا : ليست بقرابة . وليست هذه الصفة الي نجدها ف ي التوراة! مقلا : 
فاین ریاف ؟ قال: فرق سبع سموات. تالا : هل غير هذا؟ قال: لا » غالا : آنا على من هو 
أعلم منك ؟ فأرشدهما إلى علي لاء فلما جاءاء فظر! اليه غا لأحدهما الصاحبه : آنه الرجل 


توحین الصدوق ضس 1٣۷۵‏ ج ع 
۲ السصدر السایق. ص 1۷۸ ج 1 


۸ نفحات القرآن / الجزء الرابم 


الذي نجد صفته ف يالتوراة :آنه وصي هذا النبي وخايفته وزو ج اينه وأب والسيطين والقائم 
بالحق من بعده ثم قالا لعلي ل يها الرجل ما قرابتك من رسول لله ؟ قال : ه وأخي. وأا 
وارجه ووصیه ورل م نآمن به وأنا زوج ابنته فاطمة . قالا له: هذه القرابة الفاخرة والمزلة 
القريبة » وهذه الصفة التي نجدها في التوارة ثم قالا له: فاين ريك عر وجل؟ قال لها 
علي : إن شتتما أنباتكما بالذ يکان على عهد نبیکما موسی لإ وإن شتنما انبتتتكما 
بالذ کان على عهد ینا محمد .فالا :آنا بالد کان علیل عهد نبنا مو سی ا ؟ قال 
على طا : أقبل أريعة أملاك: ملك من المشرق» وملك من المغرب. وملك سن السساء, 
وملك من الأرض. فقال صاحب المشرق لصاحب المغرب : م نأي نأقبلت ؟ قال : أقبلت من 
عثد ري » وقال صاحب المغرب لصاحب المشرق : من أين أقبل ت ؟ قال : أقبلت من عند 
ربي» وقال لازال من السماء للخارج من الأرض: من أين أقبلت ؟ قال: أقبلت من عند 
ربي» وقال الخارج من الأرض لازي شن العاء: ن أي ن أقبل ت ؟ قال أقبلت من عند 
ربي» فهذا ماکان على عهد تبيكما موس .قال اليهرديان : ما منع صاحييك أن يکونا 
جعلاك فی مو ضعك الذ يأنت أهله ؟ 1 فوآلدي أن زل التو راة على موس ناك لأنت الخابة 
حقاً تنجد صفتك ف يكبا وتقراًه ف ی ک اسا :وات لاح یآهذا الأمر واوا يه ممن قد غلبف 
عليه . فقال علي : قدما واخرا وحسابهما عل اله عر وجل بوقفان ويسألان» . 

۷-نختتم هذا البحث بجُمل واضحة من نهج البلاغة عن أمير المؤمنين الامام على 3 : 

قال د فی الخطية ۸ من نهج البلاغة :«لا یعیره زمان. ولا يحويه سکان. ولا پصغه 
سان . 

وقال ا فى الخطبة ٠۸١‏ من نهج البلاغه :«وأن اله سبحانه يعود بعد فثاء الدنيا رحده. 
ُ شی۔ معه ,كما کان قبل ابتداها .... بلا وقت ولا مکان ولا حین ولا زمان». 

وفى الخطبة ۹ من نهج البلاغة قال 3# :«سبق في العلو فلا شيء أعلى وت 
ف الدنو فلا شيء أقرب منه. قلا استعلا ه باعده عن شيء من خلقه» ولا قربه ساواهم في 
المکان بهة. 


. تاب آلثو حيد سدوق سس ET A:‏ 


صفات الجلال له / ۳ ليس له محل ۲۰۹ 


هذا هو ما وصانا من المنطق الصحيح والممارف الحقة لأهل البيت هة حول اله 
سېحانه وتعالی . 
E‏ 


٦‏ تبريرات المخالقين 

أثيت تاريخ العقائد الإسلامية بأنٌ المنحرفين عن أصول الدين المعروفة كانوا يشتعينون 
بالآيات المتشابهة لاثبات مقاصدهم دون أن يلتفتوا إلى القانون الذي طرحة القرآن فى هذا 
المجال» وهو تفسير المتشابهاٹ فى ظل المحكمات. 

وقد لجا القائلون بوجود مکان له تعالی ‏ والقائلون بوجود جسم له أيضاً إلى بعض 
الآيات المتشابهات واعتبر وها كافية لاثبات اأعاثه بصورة منفصلة عن بقية الآيات 


القرآنبة . إليكم أهمها: 

) ۵ / لمن على العرش آشترّی». (طه‎ ١ 

تصور هو لاء بان (العرش) سرک کی اغلی انراتا جس الله عليه ويصدر أوامره 
إلى الملائكة ! 

ھم يتغافلون عن أن هذا تعبيرٌ كنائى يُستعمل في الكثير من العبارات المتداولة »وهو 
كناية عن السلطة والقدرة . 


ويجدر التوضيم بأ الملوك القدماء كانوا يمتلكون نوعين من المرش : 
الأول مرتفع يطلق عليه العرب إسم (العرش)ء يجلس عليه الملك في الأيام الخاصّة 
ذات الطابع الرسمى . ۰ 
والفانى: منخفض . يأتي إليه الملك كل يوم ويجلس عليه في الحالات الطبيعية ليمارس 
عمله ويصدر أحكامه وأوامره ويدبّر أمور البلاد» وطق عليه العرب (الكرسي). 
واستعملت کلمتا(العرش) ولالکرسی) رویداً رودا كرمزين وكنايتين عن الساطة . وهذا 
المفهوم واضح في التعابير التالية : 


۰ نفحات القرآن / الجزء الرابم 

يقال : توا الشخص الفلاني عن عرشه أي سلبت سلطتّة. أو فلان ذل عرش أى اننهت 
حكومته ١‏ أو إن الحاذثة الفلائية هرت آرکان عرش غلان أی زازلت سلطتةء وس قبیل هذ. 
التعابير . 

وٌعلیه فعرش الله معنا العالم العلوىء وكرسيّةٌ معناه العالم السفلى » أو إن العرش اشارة 
إلى عالم مأ وراء الطبيعة والمجرّدات والكرسى إشارة إلى عالم اد راتا ان ا 
الكلام آية: رسع كُرسية الشتوات وَالأرض4. (البقرة / ۲۵۵) 

فعندما بکون كرسي اله قد وسم جيم السموفت والأرش فاه يسني أن عر غة ما ورا 
السموات والأرض. أى ما وراء عالم الطبيعة .١‏ 

بناء على ذلك فحينما يقال : الرحمن على العرش استوى. فالمقصود منه أن حاكميته. 
ومالكيته » وساطته شملت العالم العلوي پوبشتيه, والعالم السفلي بتمامه. 

وهذا الأمر واضح جدأًء ويمكن إللابات اقرا نة التي تنفي وجود مكان له (وأوردناها 
قي بداية الكلام)» أن تكون خير دلبل علي فشر هذا الأمر . 

ورد في تفسير الميزان أن الأب أي الب أله / )٠‏ تقول: وة ما ف الكبارات 
وما في الأرضٍ وَما بيا وما تحت الَى4. وهي قرينة واضحة لتفسيرها . 

ورد الفخر الرازي في تفسيره على استدلال المشبّهة . بهذه الآية على جلوس الله على 
عرشهء بعشر أدلة عقللية ونقلية ٠‏ من جملتها: ِن لله كان موجوداً قبل خلت المرش أو أي 
مکانِ آخر فھو لم یکن محتاجاً لی المکان منذ الأزل» فکیف یُمکن أن یحتاج إلى مکان 
بعد خلق العرش ؟! 

والآخر هو: لو أن اله تعالى جالس على عرشه وفقاً لتصور هذه الجماعة لاستلزم أن 
یکون جزء من وجوده الكاثن على يمين العرش غير الجزء الموجود على يساره! ولاستازم 


.١‏ لماكان الاستواء على العرش وهو سرير الملك مثا يردف الملك ؛ جعلوء كثاية عن الملك فقالوا: استوى فلان 
لی العرش پریدون ملك وإن لم يقعد على السرير البتة. الكشاف ج ۳. ص 0 
۲. تفسیر المیزان. ج 1٤‏ ص .٠١١‏ 


صفات الجلال له / ۴- ليس له محل 1۱ 


ل س س سس 


الث ركيب , والأُخير يحتاج إلى الأجزاء بدوره» (وهذا محال). 


والآخر هو قول القرآن عن إبراهيم لا : ول ا الأقلين). (الأنعام )۷١/‏ 
بُشیر إل حضوره تعالی فی کل مکان» فلو کان جالساً على عرشه لازم أن يكون غائبا 
ومختفياً دائماً . وهذا عين الأفول | 


ومن جهة أخرى يشير القرآن الكريم في الآية 1۷ من سورة الحاقة إلى حملة العرش من 
الماد نكة. iE E‏ أن يكون الله بحاجة إلى ملائكة 
اعرش لیحفظوه ! فی حین أن الله على کل شي ءٍ حفيظ 

علاوءً على كون جميع آيات التوحيد ونفى التشبيه من المحكمات » ونحن نعلم بان ما 
يازم التوحيد ونفي الكو عنه تعالى هو تفي الجزنية عنه بكل ألوانهاء وهذا لايتناسب مع 
استقراره في مکان معن ....(ودلائل أخرې): 

ومن جملة الآيات التي استعان بها هلا الجباة, هي الآية ۲۲ من سورة الفجر . i‏ 
أن شرح سبحانه حوادث تهاية الدنيا وتيا القناكة قال : «وجاء رَبك الك صف صا 

طبعاً. كما قال أكثر المفسر ين + إن العميدن التي ةو مجي الأمر الإلهي لمحاسبة 
الناس .أو حلول آيات عظمنه , لأ هذه الآباث والدلائل عظيمة لدرجة بحيث وكأن 
ھا ا بعر عن مجن الذات الإلهية المقدسة وتجلو كل أنواع أ ال بب والشك من القلوب ". 

من هنا فقد ورد بصريح العبارة فو في الآيات التي قرأناها سابقاً أن ن¿ اله موجود فی كل 
کان رلا پخ لو گان من ذاته المقدسد. » ولا یسعه مکان في نفس اوقت : :وهو مَعَكّم أن 


ما کنتر4. 
مع هذا فكيف يُمكن أن ينتقل من محل لآخر. كما استنتج (جماعة المشبهة) من ظاهر 
کلمة(جاء) منها: وهر معَكُم أبن ماكُنٍّ4. (الحديد / )٤‏ 
ومنها: او عَحْنٌ اقرب اليه من حَبل الوَرِيد). (ق /1) 


١‏ تفسیر الخبیر؛ ج ص ك 
۲. فاسير ‏ مجمم البيان. الميزان. اثر طبى. روح الجنان وغم رها 
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ومنها: فاا ” لوا ق وجه اه). (البقرة / )١١۵‏ 
ومنها: هر الى فى النماء له فى الأرض إلني. (الزخرف / ۸4) 


کف بُنصوّر انتقالّه من مكان لآخر ؟ 
لوا غ أن ال وا وال والغروب والافول e‏ الى المكان. » تیر فسن 


لوازم الانتقال . 
والشاهد على هذا التفسير, قوله تعالى: «هَل يَنظَرّون إلا أن تام الملانكة أو أن امه 
رَبْك4. (أى الموت أو العذاب الإلهي). (النحل 
ولکن تلاحظ تعابير من هذا القبيل في بعض الآيات القرآنية أيضاً مثل: َيه صعَه 
الكل الطت). (فاطر / )٠١‏ 
«تفرج الملانكة وَالروح إلبدي. (المعارج )٤/‏ 


و: لن ينال اله وها رلا اولك اة القوى ينكم .4‏ الحم /۷) 

ومن المسلم به أن جميع هذه التعابير تشر إلى الصعود المعثوي . والعسروج الروحى, 
والقرب الباطني » يقرائن نفس الآيات لان العمل ليس بالشيء الذي يصعد إلى السموات 
الظاهر ية وكذلك النقوى ليس لها عروج جشمانىء (تأمل جيدا). 

لكن الذين لاينتبهون إلى هذه الحقائق ويتقيّدون بالألفاظ فقط يسلكون طريق 
الخرافات ظنًا بأنهم يرون الحقيقة . 

وقد وردت تعابير في بعض الآيات أيضاً تبن في ي الواقع عقيدة الكافرين ء لكن الجهلاء 
اتخذ وها مپرراً للقول تعالى من دون الإنتباه إلى ذلك . فمثلاً ثقراً في 
قوله تعال: قل يَظَرُون إل أن ّم اف فى ظلل من القيام واللاكة4. (البقرة / )۲١١‏ 

مةه من ke‏ 

وعليه فإِن الإستفهام الموجود في الآية هو بالحقيقة استفهام إستنكاري» أي عدم 
إمكانية تحقق مثل هذا الشيء ' 


چ 


عصفات الجلال قله / ۳ ليس له محل ۹۳ 


وخلاصة الكلام هو أن وضوح تفسير مثل هذه الآبات موقوف على قليل من الدقة 

والرجوع إلى الآيات المحكمات بالسبة إلى تفى الجسم ؛ والمکانء والزمان له سبحانه 
وتعالى »فلا ببقى محل للاشتباه والشك والریپ. 
lC.‏ 


۷ المتصؤفة ومسألة الحلول 

قال العامة الحلى ل فى كتاب نهج الحق : «إِنّ إتحاد الله مع غيره بحيث يصيران شيثا 
واحداً باطل» بل وبطلانه بعد من البدبهيات. ‏ ثم أضاف قاثلاً: رفض جماعة من متصوفة 
أهل النة هذه الحقيقة وقالوا: إن لله يتحد مع بدن العرفاء ويصيرا شيئاً واحداً ا وحتى قال 
بعضهم: لله عين الموجودات وكسل موجود هو اله. إشارة إلى مسالة وحدة الوجود 
المصداقية. ثم قال: : هذا عين الكفر والالحادة والجمد ثل الذى أبعدتا عن أصحاب شده 
العقائد الباطلة بيركة الالتزام بمذهب أبمة أتسلن ابت ية . 

وقال في بحث الحلول : من المسائل السام بها أن أي موجود يريد أن بحل في اخر 
يحتاج إلى مکان. ولان ن الله واجب الو و5 ولا ستا۲ شىء إذن فحلوله في الأشياء 
ا 

: أضاف قاثلا: «رفض متصوفة أهل السَُّة هذه المسألة واعتقدوا بإمكانية حلول الله 
فى بدن العرفاء» . ثم ذم هذه الجماعة بشدة وقال: : ولد شاهدت جماعة من الصوفية فى 
حضرة الإمام الحسين ل وقد صلّوا صلاة المغرب سوى شخصي واحدٍ منهم كان جالسا لم 
صل ثم صلوا بعد ساعة صلاة العشاء سوى ذلك الشخص الذي ظل جالسا!. 

فسألث بعضهم عن ترك صلاة ذلك الشخص فقال : ما حاجة هذا إلى الصلاة وقد وصل| 
أفهل يجوز أن يجْعل بينه وبين الله تعالى حاجباً؟ فقلث : لاء فقال: الصلاة حاجب بين العبد 


1 
وريكاا . 


ملاكة المساب لمهاسبتهم. 
.١‏ نهج الق ص ۵۸ و ۹ 
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وقد ورد نفس هذا المفهوم في مقدمة الدفثر الخامس لكتاب المثنوي بحو آخر, يقول: 
«يصح ذلك إذا بلغت المقصود. لذا فقد قالوا: لوظهرت الحقائق بطلت الشرائم!ء وشبه 
الشريعة بعلم الكيمياء (العلم الذي يمكن بواسطته استخلاص الذهب من التحاس) فقال؛ 
ماحاجة الذهب الأصيل» أو الذهب المستخأَص إلى علم الكيمياء !؟ فكما قالوا: طلب 
الدليل بعد الوصول إلى المدلول قبيح!» '. 

وقد قل عن (صاحب المواقف) في كتاب (دلائل الصدق) في شرح (نهج الحق) قولد 
بأ فى (الحلول) ولالاتحاد) ثلاث طوائف. واعتبر بعض المتصرّفة مسن الجماعة الشانية 
وقال: إن كلامهم منذبذب بين الحلول والإتحاد (يقصد بالحلول نفوذ الله في الأشياء وبقصد 
بالاتحاد الوحدة بينه وبين الأّشياء). 

م أضاف قائلا: رأيتٌ بعض (الستصوفة الو جوديين) بُنكرون الحلول والاتحاد. 
ويقولون : توحى هاتان الكلمتان بمغايرة سامخ لوين » ونحن لا نؤمن بذلك افنحن نشول : 
اليس فی دار الوجود غیره دیار) !| 

وهنا يقول صا-حب المواقف إن هكا المد أشي لزاني ". 

وبالطبع فان للمتصوفة الكثير من قبيل هذا الكلام الذي لا بتناسب مع الموازين ومنطق 
العقل ء ولا مع منطق الشرع . 

وعلى أي حال فإِنٌ الأتحاد الحقيقي بين شيثين محال كما ورد في كلام المرحوم 
العامة ء لأنّ هذا الكلام عين التضاد. فكيف يُمكن لشيئين أن بصيرا شيئاً واحداء إضافة إلى 
ذلك فلو اعتقد أحد باتحاد اله مع جميع المخلوقات أو خواص العرفاء والواصلين » لاستلزم 
أن يثصف بصفات الممكتنات كالزمان. والمكان. والتغْش . وما شاكل ذلك . 

وأمّا بخصوص (الحلول). أى نفوذ اله في الأشياءء فيستازم خضوعه للمكان. وهذا 


_ e 
e س‎ 


.١‏ دفتر المشثوي الغاس س إ۸ 
RE 1‏ الصدرق» ج ا ی FY‏ 


صغات الجلال لله / ۳- ليس له محل ۶ 


ش٤‏ لا يتناسب آبداً مع وجوب وجود الله سبحانه وتعالی '. 

والخلاصة أ الصوفيين يعتقدون بعدم إمكائية إثبات مل هذه الإدعاءات بالأدلة 
العقلية. وغالباً ما يفصلون طريقهم عن طريق العقل ‏ ويستعيئون بسلسلة من المسائل 
الذوقيّة الخيالية التي بشو نها( يى الغلا ون السك بد اله كن توفع ممن 
يرفض منطق العقل سوى هذا الكلام المتناقض . 

ولذلك فقد ابتعد عنهم كيار العلاء وطردوهم دائماً وفى جميع العصور. 

فالقرآن الكريم يستند فى الكثير من آياته إلى العقل والبرهان ويعدهباطريقاً 
لمعر فة أله . ) 

وبهذا الكلام ء وباليحوث التي آوردناها بصدد (نفي الشريك والشبه)ء و(نفي الصفات 
الزائدة عن الذات الالهية المقدسة). نصل إلىنهاية بحث (صفات جلال اله ) بصورة كلية 
وأساسية . وقد اتضحت لنا جزئياته فيال لصوأ /إلتي كرت بصورة جيدة. 

ولنيحث الآن صفات الفعل الالهى بعو تة تمالى: 

E 


١‏ يجدر الأنتباء إلى أن نفس هذا المنهوم بخصوص بُطلان الحلول والإتحاد قد ورد في شرح انجريد المسقائد 
العامة الحلى باستدلال مفل. (کشف المراد, ص۲۲۷ باب أنه تعالى ليس بحالّ في غيره ونفي الا تحاد عنه ). 


تمهید: 

بُعد تقسيم صفات اله إلى صفات الذات وصفات القعل فن اتقات بست 
الصفات. وقد ذكرتا ذلك سابقاً. 

ف(صقات النات) وهى الصفات التي هي نفس الذات الالهية المقدسة كات ثابتة له 
حتى قبل صدور الأفعال منه تعالى؛ کأزلیته وأبديته وعلمه وسلطانه. 

أماإصفات اافعل) فهى الصفات التى تطلق عليه بملاحظة صدور فعل کک 
المقدسة كالغالق والرازق. فن المسلّم أن نه الصفة لم تكن لطأ عليه قبل أن يخلق 
مخلوقاً ويرزقه» وبالطبع فقد كانت له القاارة عا الخلق والرزق .إلا أن صفة الخالق 
والرازق لم تكن تصدق عليه 

وعليه فصفات الفعل حادثة ء و تورات لاه طبعا. وبالحقيثة هى مفاهيم 
موجودة في أذهائنا . ۰ ۰ 

فما هو موجود في الخارج هو الذات الالهيّة المقدسة والأفعال الالهيّة . وعندما نلاحظ 
سدور هذء الأفعال من الذات المقدسة ننترع هذه الصفات في أذهانتا بتعبير علمائنا 
الكبار -ونقول هو الخالق والرازق والمحبي والمميت. (وسنوضح ذلك فيما بعد). 

ولأ أفعال اله غير محدودة. فإِنّ صفاته الفعلية غي محدودة كذلك . آنا أهم الصفات 
الفعلية التي وصف القرآن الكريم الذات الالهية المقدسة بها والتي لها آثار تربوية عميقة 
جا على حباة البشر علاوة على اكمال معرفتهم باله .وکل منها تهدي الاإنسان وتعینه على 
سلوك مراحل تكامل الصفات الإنسانية » هي مايلي: , ١‏ الخالی. ۲ الخلاق, ٣‏ -أحسن 
الخالقين» ٤‏ -الفاطر. ٠‏ - البارئ. ٦‏ الفاق ۷ - البديع» ۸ - المصور..۹ د المالكء ٠١‏ - 
اللك. ۱۱ الحاکم. ۱۲-الحکے  ٠۳‏ - الرب» ١‏ -الوليء ٠١‏ - الواليء ٠١‏ -المولىء 


¥ تفحات القران / الجزء الرابع 
۷ الحافظ , ۹۸ ا لحفيظ , ٩‏ ۔ الرقیب» ۲۰ ۔ اهيمسن ۲۱ ۔ الرازق» ۲۲ -الرزاق, 
۳۴-الکریم» ۲٤‏ الحميد. ۵ ۔ الفستاح؛ ۲۹ ۔ الر من ۲۷ ۔ الرحے؛ ۲۸ - ارحم 
الرامینء ۲۹-۔الودود ۲۰ ۔ الرؤوف. ۳١‏ ۔ اللطیف. ۳۲ ۔ الحو ۳۳ ۔ الغافی ٣۶‏ _ 
الغفور؛ ١۳-الغفار»‏ ۲۹ - العفو ۳۷ - الترّاب. ۴۸ - الجبار, ۹ الشكور. 2 
الشاكر. ١٤-الشفيع‏ ۲ -الوکیل» ٤٤‏ -الكافيء ٤٤‏ - الحسيب. ٤٥‏ - سريع الحساب» 
٤٦‏ -اسرع المحاسبين. ۷ -سريع العقاب. ۸ - شديد العقاب 6۹ النصير؛ ٠١‏ - نعم 
النصير؛ 0١‏ - خير التاصارين. ۵۲ ۔ القاه ۳ القهارء ٤ه‏ - الغالبء ٠١‏ - السلامء 
7-الؤمن؛ ۵۷ انی 0۸ ۔ الشپيد ۹ -اطادي و ١‏ النير. 

ويجدر الانتباه أيضاً إلى هذه المسألة وهي : إِنٌ الصفات الستين المذكورة أعلاء والتى 
وردث في الآيات القرآنية المختلفة ذات اهي قريبة من بعضهاء لذا سنيحث كل مجر عة 
متقارية في فصل خاصٍ. 

رفاك م ات أيضاً ذاتا ته رخ تتا ونين . تبعاً لارجاعها إلى (صغات 
الذات) وإصفات الفعل) كما سنتطر ئ لن ذلك ق تسم الو ضيحات إن شاء الله . 

Bu 


١الخالق‏ ۲الخلاق ١-أحسن‏ الخالقين 
وردىت هذه الصطات فی یات فر آنیة عديدة وفى حالات مختاقة : 


)١١/ قل ال خان کل شی (الرعد‎ ١ 
فالاية أعلاه تشير إلى خلق جميع موجودات عالم الوجود.‎ 
)۷١ / ی خَالِق برا من طین». ص‎ 
تشير هذه الآية إلى خلق الإنسان الذي يعتبر أفضل مافي عالم الوجود - من موجو‎ 
. حفیر کالطین‎ 


۳هو الل تالق البارئ». (الحشر / )۲٤‏ 


صفات فعل اله ١‏ 


س 


استعملت صفة الخالقية هنا بصورتها المطلقة » ولم بذك أى اسم من المخلوقات . 


۸1 / رَبك هو الخلاق العلي). (الحجر‎ E: 
أشارت الآية إلى الخلق الالهى الواسع والمتنوع.‎ 
(١٤ / ه4 أَنقَاتامُ حَأقَّا خر تارك اله أحسَنٌ الالقيد». (المۇمنون‎ 


وهنا اشارة إلى أهم وأرفع مخلوقات الله . أي الإنسان. وذلك في مرحلة نفخ الروح »لذا 
فقد وُصِفَ البارى هنا بصفة أحسن الخالقين . 
o4‏ 


توضیح وبلاغ : 

إن كلمة (الخالى) مشتقة من مادة وى في الأصل بمعنى (القياس المباشر) 
و(الاإيجاد والاإبداع لأول مرة)'. 

وأرجعها بعض أرباب اللغة إلى أصليّن :الل هر المعنى الذي ذكرناء أعلاهء والثاني هو 


ج ۲ 
بمعنى الا'ستواء والنسطح " 
قال فی مقاییس اللغة؛ وأما الأصل الثانى فصخرة خلقاء أى ملساء ويقال : اخلولق 
السحاب أي استوئ. 


ولکن لا بُشتبعد صدور المعثيين من أصل واحد. وهو القياس والتنظيم والاإيداع . 

وعلى أيه حال فالفرق شاسع مابين تعبير الخالقية الذي قد ُستعمل أحيانا بالسنْبة إلى 
العباد . وبين تعبير الخالقية الذى بستعمل بالنسبة إلى اله تعالى » والمشمول أيسضاً بستعبير 
أحسن الخالقين . بل يصدق تعبير (الخا) بمعناه الحقيقى بالنسبة إلى الله فقط الذي يوجد 
البو جودات من العدم دون وجود أي أثر مسب في حين لو ابتدع الإنسان أثراً صناعياً أو 
فنياً أو معمارياً فإلّما هو نتيجة تركيب ومزج مواد مختلفة مأخوذة من عالم الطبيعة ء 


.١‏ مفردات الراغب الأصفهائى. 
۳ مقاييس اللغة , 


۲ تفحات القرآن ‏ الجزء الرايع 


فیصنعها بأشکال کان قد رآها من قبل في عالم الوجود (أو يركب أشكالاً مختلفةً سويد 
وعليه . فلا المادة من ابداعه ولا شكلها. 

ويجب الاإلتفات إلى كون صفة (الخالق) أر(الخلاق) من أوسع صفات الفعل الإلهي. 
والتي تشمل جميع عالم الوجود بأ كله ومظهره السماء والأرض وعالم المادة وما وراء 
المادة. 

وخلق الله يعد من أعظم الآيات الدالة على وجودهء لأننا أينما نحط رحالنا نشاهد 
نماذج من خلقه ومخلوقاته التی تدل على وجوده. 

ولذلك فكل واحدة من الصفات الإلهبة تحمل في معناها بلاغاً الاس ؛ وهذا أحد 
الأهداف المهحة من طرحها في القرآن الكريم الذي هو كتاب معرفة وتربية إذ تقول هذه 
الصفة للإئسان: إن آثار الموجودات دیل لی روجود الله كأن تخترع أو تصلع شيامن 
الآثار العلمية والاجتماعية وما شاكلها.افإق لم ترك أثراً من عندك فإك لا تمتلك أي شبد 
مع تلك الذات الإلهية الفريدة ,ولم تتحلى يالاق ولم تتوفق لسلوك طريق القرب سنه 
تعالی ۔ 

حاول أنت أيضاً أن تصنع آثاراً وتشننير بهذه الصفة الالهبة البارزة. 

Eos 


٤‏ الفاطر ۵ -الباريّ "-الخالق ۷-البديع ۸-المصور 

إن الصفات الخمس المدكورة اعلاه هى بالحقيقة مشابهة لصفة (الخالق). لكنها 
ممزوجة مع مفاهيم ومعان ومسائل جود الین خان ف الآيات ألتالية : 

IT -«قَاطر النَمارًات والأزض4.'‎ ١ 


ورد هذا التعبير في ست أيات من القرآن الكريم : الأنعام , آبراهیم ۰ فاطر. ١‏ لزم 1؛ الشوري اب 
والآية الراردة فى البحث. 


صفات فعل الله ۰ ۴ 


ل ج کک 


١هر‏ اله الخال البارى الصَرره.' (الحشر )۲٤/‏ 
٣هن‏ اله قال الح وَالنّرّى». (الأنعام / ١‏ ۹) 
٤‏ الى الإضباح». (الأتعام )۹٦/‏ 
۵ه دیع الاوّاتِ والأزض»4.' (الأنعام )٠١١/‏ 
eos‏ 
توضیح وبااغ: 
ا كلمة إفاط مشتقة من مادّة مى (على وزن سَر). وتعني الإنفطار أو (الإنغطار 
الطولي ).كما ورد فى الآية: إا سء انقَطَرّث». (الانفطار / )١‏ 


وقد وردت هذه الكلمة أيضاً بمعنىٰ حَلْببثالشاة » وإفطار الصوم ء وابتداع وإيجاد شيء 
لأول مرة وقد یراد بها انقطارٌ حجاب ظلمات اعدم وادخول الموجود إلى عالم الوجود. 

وجاءت کلم لالباري) من ماد برا کل وون (قفل) وهي في الأصل بمعنى الشفاء من 
فرش او لاص من الأمور غير تفاطل خي بعد على الخالق الذى يوجد 
الأشياء دون نقيصة أو خلل وبصورة موزونة تماماً. 

ویعتبرها البعض بأنّها مشتقّة من مادة(يري) أي بري الخشب» ومن الواضح أن المقصود 
من بری الخشب هو صقله وتعديله وموازنة أضلاعهء وهذا مايعسدق تماما بالسية إلى 
الخالق الحكيم لأت يخلق كَل شىء بصورة موزونة. 

وصرح البعض الآخر أيضاً بأنَ(لبارئي) معناها من بُوجد الأشياء دون أن يكون لها 
نمودج سابقٌ. 

ولالفالق) من مادة(فى) على وزن (خاتى) ومعناه : فلق الشى وفصل جىزو عن آخر» 
ويستعمل هذا التعبير في فلق النباتات (إنباتها) إذ ا و بذورها ونواها بأمر الباري 


أ ورد عا العف فى الآية ٤‏ من سور البقرة أيضاً. 
. ورد نفس هذا التعبير فى الية ١١۷‏ من سورة البقرة. 
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تعالى على الرغم من اسنحكامها وشمكهاء وتخرم براعم اطيفة وظريفة جداً من ذلك 
الخفاء! 

وبالحقيقة أ انفلاق بذور التباتات أثناء تفتحها يعد من أدق وأجمل لحظات وجود 
النبات وتشبه بالضبط لحظة خروج الإنسان من بطن أنه وهذه اللحظة الحساسة بعد من 
عجائب قدرة اله انها لحظة التحؤل والتغير الشكلي والانتقال من عالم إلى عالم آي 
ماهذه القوة التي تمنح هذا البرعم الظريف جداً القو: ة على اختراق جدار النواة السك ا 
منتصباً من ذلك المهد ؛ ويخرج من ظلمات رحم أمّه إلى عالم الظهور ؟! 

وکلمة (بديع) من مادة[بدع) على وزن (منې). وگما شر نا سابقاً فھی بالاصل بعتي 
إيجاد الشيء دون وجود نموذج سابتي لذا بُطلق على البئر المحفور حديداً(بديع). وعلى 
الأعبال والشنن التي لا سابقة لها (بدعة). 

وعندما تستعمل هذه الكلمة بالسيبة إلى الباركرفإنّها تعنى إيجاد الشئ دون الحاجة إلى 
اللات والمكان والزمان ‏ وهى تصدق فقط بحقه سبحانه. ۰ 

وكلمة(بديع) صفة مشبهة تدل لي شوت واستم رار يذه الصفة لتلك الذات المقدسة . 

وجاءت كلمة (مصور) من مادة(صورة) ؛ بمعنی رسم وشکل الشیىء» وجمعھا( شرن 
وهي على نوعين: (الصورة المحسوسة) كصورة الانسان والحيوائات وا المادية 
الأخر ى» و(الصورة المعقولة) وهي التصورات العقلية والفكريّة والمفاهيم الخاصة بكل 


Ml 


2 
و تستعمل كلمة (المصور) بخصوص الباري سبحانئه وتعالى عندما يراد الاشارة إلى 
الصور التي وهبها للموجودات المختلغة. 
ا ان بع أرباب اللغة يعتقد بأنَّ هذه الكلمة تعني في لغة العرب التغيبر والتحوير, 
(والصورة) بمعنى (الشكل والهيئة) . مأخوذة من الأصل العبري (صوراء). 
BCS‏ 


المفردات ؛ لسان المرب ؛ التحقيق ؛ ومقاييس اللغة (وقد كر في مقاييس اللغة مفهوم آخر اها وهو الإتقطاع 
السا 


صفات فعل الله Ya‏ 


توضیح وبلاغ : 

يُسشنتج جيداً من مجموع ما ذكر أن صفات(الفاطر), (البارئي) . (اليديع) تشير جميعأ إلى 
خلق الشى» بلا أي سابقة الا أن هذا المعنى أكثر وضوحاً وبياناً فى يعض الكلمات. وأقل 
انا في بعضها الآخر» وعلى أي حال فهو يدل على أهمية هذه القطة وهی خلق اله 
بالقياس مع مايقوم به بعض بنى البشر, والتي قد بطلق عليها مصطلح (الخلق) مجازاً» علاوة 
على سعتها الخارقة . وعدم محدوديتها من حيث كون المادة والشکل فی جمیع مخلوقات 
الله غير مسبو فة بحدث مُسبق . 

لذلك لا بسكن قياسها إطلاقاً مع تغبير الأشكال التي يُمارسها الإنسان في مواد هذا 
العالّم والمسبوقة بعمل مُسبق. 

بل إن كلمة (الخاى) بمفهو مها الحقيقي لاتمشدق أبداً بالنسبة لأعمال البشر. 

تقل المرحوم الكقعمى فى المصباحأعن الغزالي N E PEE‏ 
البعض اعتقد بان ألفاظ (الخالى) و(البا زيمتتو ألفاظ مترادضة» وتعني جميعها 
(الخاق) ولالاإيداع) في حین آنھا یمد ب ا ها الم خلاو قذ من المدم ذات ثلاث 
مراحل :لالتقدير) و(الايجاد) لصوي . ثم ضرب مثلاً حول هذا المفهوم فقال : 

يلزمء لاحدات عمارة مرموقة. أن برسم خارطتها مهندش قديرء ثم يُشيدها البتاء. وبعد 
ذلك ينها الصبَاع وأرباب النقوش الماهرون. 

وعلئ هذا فكلمة (الخالى) تشي إلى المعنى الأول في حين أن(الباريي) شير إلى 
المعنى الثانى واالمصتر) إلى المعنى الثالث '. 

وعلی 1 حال فالبلاغ الذى تحملة هذه الصفات الإلهية في طيّاتها يشبه مابيتاه في 
الصفاث السابقة , إضافة إلى الخصوصبات الموجودة فى صفات بحثنا هذه. 

` 


۲. مصبا م الکفعمی, س .٣١١۹‏ 
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۹-المالك ١٠-الملك‏ ١١-الحاكم ١۲‏ -الحكيح ١١-الزب‏ 

إن لهذه الصفات الاإلهية الفعلية الأربع مفهوماً واسعاً جِدَاً يشمل جميع الموجودات فى 
العام , وتأتي بعد الخلق والإيجاد من حيث التسلسل المنطقي ‏ لذا فقد صتمنا أن تبحها 
بعد أن بحثنا خلق اله ء بعد أن نمعن خاشعين في الآيات التالية . 


١ل‏ الله مالك اللك». (آل عمران /۲۹) 

۲ مالك يوم الذيني'. (الحمد )٤/‏ 

۳-وفتعال اش الك الحةي". (طه / (۱۱٤‏ 

.ر خر ایب . (الاأعر اف / ۸۷) 

قل أَعَرَ اله أبفى ريا وهر رب کل شئء ي (الآنعام / ۱۹4) 

)۲١۹ / «قًاغلمرا أو اله ء. ریز ےھ . (البقرة‎ ٦ 
: توضیح وبلاغ‎ 


إن كلمة (قلاف) رامالك) و(ملياف) “متها تة ماد (شلك) » وكما قال صاحب 
مقاييس اللغة : فهي تدل بالأصل على القوة والساطة . أطلقت هذه الصفات على الأثرياء 
والحكام والسلاطين لتَمتعهم بالقرة والسلطة . 

يقول الراغب في مفرداته : تطلق كلمة (تلاف) على الذى بتصرف فى عامة الناس عن 
ریق الأمر والنهى. 
١‏ تکررت کلبة مالف لات مرات فقط في الرآن. تان ن منها تخص اليارى تعالى ومرًة تخص (مالكا) ملك الثار. 
٣‏ . وردت كلمة «ملك» في القرا ن احدی عشرة 7 جمس متها في وصف لله (طبه. NE‏ الموهتون: aR‏ 
الحشر الجععة #+الئاس: 1 
بوئس» ۰*۹ شود K۵‏ پوس ۸۰ الین اء 
.٤‏ تكررت كامة «رب» في القراً ن الكريم أكشر من تشسائة مرّة وهذا يدل على الأهمية فمية الفسانقة ليذه الت ية 


الا هيدا . 
.٥‏ تكررت هذه الكلمة في القرآن لمث رة تقريبا . أغلبها لوصف اله سبحانه و تعالى. 


صثات نعل الله ۳۷ 


تاک Š‏ © © پپپ و 
وتطلق كلمة (مللت) عادةً فى الملكية السياسيةء و(ماللت) في المسائل الماليةء وقال 
البعض : بار“ (الملك ) اشمل من(المالاع) لأنّ مالك الشىء حاكم وملك عليه . ولكن ليس كل 


مالك یکو ملكا '. 

وقال البعضل أيضاً : إر“(المالت) مخيءً ليعمل مايشاء فى ملكه : فى حين أن لاملا لا 
بمتلك مطلق الخیار فى تصرفاته . ۰ ۰ 

علاوء على عدم استطاعة المملوك التمّد على مالكية مالكه. في حين أن الرعية 
بستطيعون الخروح على حكومة حاکمهم (قلکهم ". 


بالطبع عندما تستعمل هاتان الكلمتان كصفتين له فانما يراد منهما الإشارة إلى المصداق 
الأتم والأكمل ‏ وبكلمة واحدة الأشارة إلى مصداقهما الوحيد وهو الله تعالى . لذلك فحينما 
يصل المرحوم (الكفعمى) -غي كتاب (المصباح) -إلى كلمة (قللف) يقول : هو التام الملك. 
الجامع لأصناف المملوكات ‏ وله مطل النصر فت رالامر والنهي فيما يريد من مأموريه» هو 
اغني عن جميع الموجودات في ذانهاوصاتة. وأعًاج إليه جميع الموجودات في ذاتها 
وصفاتها ". 

وتجدر الاشارة إلى هذه النقطة أيضاً» وهي : أن المالكية والحاكمية وليدة الخلق . ولان 
الات بمعناء الحقيقى فى عالم الوجود هو اله وحده (فالمالك الأصلي) هو أيضاً. 
وإطلاق كلمة إمالاك) وامللك) على غيره له صبغة كنائية من هذه الناحية . 

ولالحاكم من مادةابحكم) طبقاً لما قاله صاحب مقاييس اللغة : وهي في الأصل بمعنى 
الع وقبل کل شىء (المنع من الظلم)ء وانما سى االحكيم) بهذا الاسم لامتلاكه قوة 
رادعة تحجبه عن الخطايا والمعاصى . 

والسّر فی وصف الله به الفة هو هة وليه جرم الو وات خن الال السيثة 
سواء في عالم التكوين أ في عالم النشريع . 


n, 


س ا 


.٣۳٣ تسیر مجمم آلييان؛ ج "ھی‎ .١ 
تقل هذا الاختلاف بين مصطلح (التلك) و(البالك) الثخر الرازي فى تفسيره. ج ١٠ص ۲۳۷ عن بعض المصادر,‎ 
.۲۹۸ مصیاح الکفعسی. س‎ ۳ 


۸ نفحات القرآن / الجزء الرابع 

وتعتبر كلمة احکسيم) من صفات الذاٿ من حيث حکايتها عن علم الله وسن صفاٹ 
الفعل من حيث إشارتها إلى خلق موجودات الوجود على أساس تنظیم وترتیب خاص؛ 
وتشريع القوانين وفق مصالح كاملة ومتقنة 

وقد ورد فى كتاب التحقيق : أن الفرق as‏ واالسكيم) ولالحكم ينشآا من 
الا ختلافات الموجودة بين مشتقات هذه الكلمات , فالحکيم تعنى من هو ثابت الخُكم 
والحاكم هو من يَصدَرٌ منه الحُكم ء والحَكم ذو معنى مشايدمع ثباټ أگثر. 

بقول ابن الأثير في النهاية: (الكم) واالحكيم) في آسماء الله تعنی (الحاکم) ؛ ثم ذکر لها 
عدة معان : منها الذي يوجد الأشياء بأحسن وجه» والذى بعلم بأفضل الأشياء على أفضل 
وجه ء الذي يمتع عن الأعمال السيئة _وخاصة الم _. 

وكما أشرنا سابقاً فان کلمة (رت) ذا هيم أصلي واحدء وسلسلة من اللسوازم 
والأغصان والأو راق (الفروع) ء لهذا فهي #ااالحالاب أإستعمال كثيرة. 

فكما ورد في المفردات فإنَ مفهو مها الا صلى هو (التربية) والسّوْق نحو الكمال. ولأرٌ 
هذا العمل رافقته مفاهيم أخرى. كالاصلاح » رالتدبير ٠‏ والمالكيّة. والحكومة ‏ والسيادة. 
والتعليم ء والتغذية ء فإتّها تُطلق أيضاً على أي واحدٍ من هذه المفاهيم . 

وقد ورد فى (لسان العرب) أن كلمة (الربي) علاوة على إطلاقها على الذات الالهيّة 
المقدّسة. فإنّها تأتي أيضأً بمعنى : المالك, السيّد. المدرء المربئ» القيّم » والمثى . 

وقد ورد في مصباح الكفعمي أيضا أ“ گلمة إرب) تعني فى الأصل التربية والسوق 
التدريجى نحو الكمال » ثم استعمل هذا المعنى المصدري للمبالغة في السعنى الوصفي. 
وبعد ذلك ذكر لها أربعة آراء حول مفهومها الأصلي هي: : المالك. السيّدء المديرء والمربيء 
واستعان بأمثلة مثها: رب الدار : :واا دكا شق ربث ° E‏ 

و(ربانيون) و(ربائب) أي أبن الزوجة من رجُل خر .. 

والذي نستخلصه مكا تقدم أن كل هذه المعاني لها علاقة بمفهوم «التربية». 
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اتضح من مجموع ما ورد أعلاه أن هذه الصفات الخمس (الملك) و(المالك)ء و(الحاكم). 
ولالحكيم) ولالربي) . التي هي بأجمعها صفات فعليّة ماعدا«الحكيم النى يُمكن اعتبارها 
من صقات القسل وصقات الذات أيضاً (كالعالم). وهي ذات سقاهيم قريبة من بعضها 
ومتلازمة مع بعضها تقريباً ولا تنفصل (ربوبية اله ) عن (ملكه) و(حكمه) وقد امتزجث 
مالکیته وحاکمیته مع ربوبیته . 

إن الإيمان والتفكير بهذه الصفات بمثابة إشارات وتجليات لها اثار تربوية كبيرة على 
نفس الإنسان بالطبع بعد التعرف على المعنئ الحقيقى لهذه الصفات والني. تخص الذات 
الالهيّة السقدسة فإيماني بمالكية اله يبعث على الشعور بأني أمينُ على اموالي وينبغي علي 
التصوف فيها وفق أوامر مالكها الأصلي . 

والايمان بحا كميّة اله يمنعنى من الخضو غ لياطة الظالمين والطواغيت . 

والايمان بربوبية الله يمنعنى عمن شوآويواعجميع العالم من تفحاته » وآراه متقادا 
لأوامره تعالى ء وبالتالى فان هذا الا يمان يمتعنى ن السقوط في دوامة عبودية المخلوقات . 

ي 


٤‏ الولي ١١‏ -الوالي ١١‏ -المولى ١۷‏ -الحافظ 1۸-الحفيظ ٠۹‏ -الرقيب 
١‏ -المهيمن 

إن الصفات المذكورة أعلاء ذات مفاهيم مهنّة ومتقاربة وجميعها من صقات الفعل . لذا 
فقد بحشناها فى محل واحد ليتضح ويكتمل تفسيرها في ظل بعضها البعض ‏ وفي الواقع أن 
الت هى من الصفات الخالقيّة والربوبية. 

وقد أشار القرآن الكريہ إلى جميع هذه الصفات (أحيث کرت ااا رة واحدة 
وأحياناً أخرئ عدّة مرّات) والآن لنتأمل خاشعين في الآيات التالية : 

ام دوا ِن دونه اويا فال هو الول (الشورئ )٩/‏ 

۲ وتام ن دونه من وال . (الرعد )١١/‏ 
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)١١١ / یل ا مو (آل عمران‎ ٣ 
)1٤ / الله خب خا َه ره الراحين». (يوسف‎ - ٤ 
)۵۷ / حفيظٌ4. (هود‎ E ۵-ان‎ 
)۵۲/ رگا اله عل ر ن ء رقيبًا). (الأحزاب‎ 
)۲۳/ هو اه الَذِى ل إل ا م الل ادوس للام الوم الْهيمر. (الحشر‎ -۷ 
SIC: 
: توضیح وبلاغ‎ 


««الولي»: من (الواء). بالأصل بمعنى استقرار شيئين إلى جوار بعضهماء وتأتي بمعنى 
القرب. سواء من حيث المكان أم القرابة النسبية. أم من حيث الدين والصداقة والتصرة 
والاعتقاد. 

هذا ماصرّح به الراغب فى مفردانه. واضتافت :اللا ية) بكسر الواو تعنى المساعدة 
والنصرة(والولا ية) بفتح الواو تعنى تيار الام 

وقد اعتبر صاحب مقابيس اللغة أيضاً أن أصل هذه الكلمة يعود إلى مفهوم القرب. 
وسر صاحب كتاب لسان العرب أيضاً كلمة (ولي) بمعنى الناصر والمتولى لأمور المال 
والخلاتق 

وعلى أيّة حال . فلهذه الكلمة معان كثيرة . لكنها عندما تستعمل بخصوص الله تعالى لا 
ريب في أنّها تعني الولاية وتدبير أمور العالم ونصرة العباد ومؤازرتهم. 

وكلمة (قولى) مشتقة أيضاً من هذه المادة. وذكرت لها معان رة اعود جسيعها إلى 
الأصل الذي ذكرناه أعلاه (وهو القرب). 

وقد ذكر المرحوم العامة الأمين ى -لهذه الكلمة -سبعاً وعشرين معني مختلفاً 


TO E و‎ E a 
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مستخاصاً من كتب اللغة وموارد استعمالها ". 

وكذلك فقد ذكر ابن الأثير فى النهابة ستة عشر معني لها. 

وصرّح في إحدى عباراته؛ بأنٌ (مولى) تعنى (ولي)ء واستشهد في ذلك بقول عمر 
لعلي ا :(أصبحت مول یکل مؤمن) . 

وأضاف قائلاً: قال جماعة Sa TE‏ لى : أنت لست 
بمولای !بل مولاي رسول اله 5 » فسمع الرسول هذا الكلام فقال :«م نكنت مولاد قعلي 
سوا د 

ومما ذكرثاه يضح أن معنى كلمة (والى) أيضاً والتي هي اسم فاعل من هذه المادة. 

هذا ذال (رلی) وزمولى) واوالي) في نفس الوقت. فهو سدير أمورنا وسخْيرٌ فيها 
وحاكمنا وناصرناء وهكذا شأنه مع بقية موجؤدات عالم الوجود. 

وكلمة (حافظ) مشتقة من مادة(خظ )وهن ڈإتارمعنى مشهور وواضح » وهو الحفظ » 
وقال الراغب: إنها تعنى رعابة ومراقبة ليت تقعين ٣‏ لذلك بُطلق على حالة كظم المضب 
حفيظة) لأنها تستازم أن يهنم الاشما مراف فع 

وقد ورد تعبير جامع حول هذا المجال في كتاب التحقيق ؛ 

وتعطى كلمة خفظ معاتى مختافة تبعاً لاختلاف الموارد والموضوعات على الرغم من 
كن أصلها ولخد ققد قال : حفط الال أي ن الفلف: وحفظ الأمائة. أي من الخيائة. 
وحفظ الصلاة» أي من الفوت » وحفظ فلاناًء أي رعاهء وحفظ يمينه وعهده» أي من 
مخالفتد . وحفظ الأمر الفلاني أي أودعه في ذهنه زىت ااا 

ومن هنا يتضح معنى كلمة (حافظ) أيضاً و تعتبر كلمة (بحميظ) التي هي صفة مشبهة أبلغ 


aa سے‎ 


dala E E‏ , ولد, ابن الأخت. مطلق سراح العبد. مالك تابع, المنعم عليه » شسرياك» زوج. 
صاحب» جار ضیف» زوج البشت. قريب نعم عقید. ولي a‏ سید صد بق , اضر المتصرف في الأمورء مدر 
الأمور. الغدیر ,ج ۱ء ص ۳٣۲‏ 

۲ ٹهاية ابن الثیر, ج ۵ ص ۲۲۸ مادة (ولي). 

۳ اقيق في کلمات القرآن الكريم؛ مادة (حفظ). 
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معني وأكثر ثباتأمن كلمة (حافظ) التي هى اسم فاعل . 

وعلى أيه حال» فعدما تختص هذه الصفة بالله تعالى فإنّها تعطى معني واسعاً يشمل 
حفظ اللہ ورعايته لجميع الموجودات المادية والمعنويّةء و اا والأرض. وكذلك 
حفظ اعمال العباد. والشرائع والكتب السماوية » وحفظ الأنبياء والأئمة السعصومين من 
المزالق (الخطايا) . وحفظ أي عهدِ عاهد به عباده. 

وعليه فان (حافظية) اله وإحفيظيته) تشمل مفاهيم أخ رى (كالقيمومية). 

ولولا الحفظ الإلهي لما بقي فى السماء والأرض موجو د على E abe‏ 
كما ورد في الأو : وهو القاهِر قوق عِبادهِ وَبرسل عليكم حَفَظَة حى إذا جَاء أحَدكم 


الوت َون وشات سلتا وخم رطن (الأنعام / (1١‏ 
يتضح من هذه الآية أن لله قد أمر الملائكةربحغظ الناس من الحوادث والبلايا حتى 
وصول الأجل المعين. 
وقد ورد شمية لهذا المعنى في قولة تعالن له مَعَبَات من بن يديه وَين خَلفه 
فونه ِن أمر اللّد4. (الرعد )١١/‏ 


ونظيرة ما جاء عن أمير المؤمنين علي ا في نهج البلاغة ؛ مإ م عكل إنسانِ لكين 
يحفظانه فإذا جاء القدر خليا ينه وبي '. 

وقد ورد في سورة الإنقطار أيضاً مايخص الملائكة المكلفين بحفظ وتسجيل أعمال 
المبادء قال تعالی : ون عَليكم فظن ٭ راما كَاتبينَ « يَعلَمُون مَاتَقعلون). 

)١١ ٠٠١ / (الانفطار‎ 

وعليه فإن حفظ الله ء بالمعنى الواسع للكلمة ءيتحقق عن طريق علمه وقدرته سبحانه 
من جهة » وعن طريق الملائكة المكلّفين بإداء هذه المهحة من جهة أخرى. 

وكلمة (رقيب) كما ورد فى المفر دات هي مشتقة من مادة رة 


1 


0 1 نهج البلاغة. القضار الخلعات. الا‎ .١ 
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ن 
ويحمونه (لأن الرقبة من أهم أعضاء البدن فإتّها تعد كناية عن كل وجود الإنسان). واا 
لاهم يمون رقابهم وينظرون إلى ماحولهم بحر تحسًباً من المخاطر . لذلك بُطلق على 
المحل الذي يقف فيه مثل حو لاء الأفراد (المرثي) '. 

إلا أله كر فى بعض كتب اللغة عكس هذا المفهوم » أي أن المفهوم الأصلي لهذه الكلمة 
هو الحراسة والاشراف على الشىءء؛ وإتّما سمي العنق (بالر قبة) لأنه يُستعان بحركاتها عند 
الحراسة والمراقبة بواسطة a‏ 

وقد ورد فی کثاب (المين) بأ أصل هذه الكلمة يعني (الإنتظار) . وفي كتاب مقاييس 
اللغةبأنه يعنى( الإستطالة برعاية شيء وحراسته ). ا 

وعلى أب ال ا ب فن اة بالباري تعالى فإتها تعني الحافظ الذي لا 

ومن الطبيعى أ رعاية الله وحفظهالما كى الوجود» وجميع العباد» وأعمالهم » تكون 
بواسطة وجوده فی کل مکان» فلا حا ج إل لطر آآو مد رقبة » ولا ما شاكل ذلك من 
عوارض الموجودات المادية. 

ووردت کلمة (مهیمن) فی موضعين من القرآن الكريم الأول في الآية ٠١‏ من سورة 
الحشرء كصفة لله والتى ذكرناها أعلاه. والثاني في الآية 4۸ من سورة المائدة. كصفة 
للقرآن الكريم. 

وهناك رأيان حول أصل هذ الكلمة ‏ يتمثل الأول باعتقاد جماعة بأنها مأخوذة من 
ماده )ى بمعنى الرعاية و الحفظ .لك الكثير من أرباب اللغة يعتقدون بأنها مشتقة 
من مادةلإيمان) التى تبدلت همزتها إلى هاء. وتعني الواهب للسكيئة والأمان» وعندما 
تخت هذه الكلمة بالباري تعالیٰ فانها تأتي بمعنى الحفيظ . 


س ا ن 


. المصباح المنير للفيومي‎ .١ 
العحقيق في كلمات القرآن الكريم.‎ .۲ 
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وفسرها البعض بمعنى الشاهد والناظر أو القيّوم بأمور الخلائق .١‏ 
وقد ورد في مصباح الكفعمى عن بعض العلماء - حول تفسير هذه الكلمة_ ؛ إتها تعني 
الحافظ لأعمال المباد ومقدرات أعمارهم وأرزاقهم ولگن گماقلدا إن لهه ه الكلمة معني 


أوسعَ. 
od‏ 


من مجموع ما ذكرناه في تفسير هذه الصفات السبع ‏ النى لها مفاهيم متقاربة أو متلاصقة 
مع بعضها. تتجلئ آمامنا صفحة أخرى من المعارف وصفات الفعل الالهية. صفحة ذات آثار 
ثربوية ثمينة وقيخة جذاً. 

إلا تدعو الناس إلى فعل الخيرات واجتنايرأي لون من القبائح والسيات . وذلك لألهم 
EE‏ اه يراهم حيشما كانواء وتظمتهم إزاء آلجوادث الصعبة » لاهم يعلمون بأ لله 
شالا 

لهذا فإننا نقول : إن ذكر الصغات الإلهية تف القران الكرَبُم ذو هدفين اساسيين : أحدهما 
رفع مسنوى معرفة الاإلسان بريه والآخر تربيته فى مختلف الجواثب . 

O 


١-الرلزق‏ ٣-الرزاق‏ ۲۴ -الکریم ١۲۔الحمید ۲٣‏ الفاح 

إن لهذه الصفات الخمس -المذكورة أعلاء مفاهيم مستقاربة ومتلازمة مع بعضهاء 
وتحكي جميعها عن تأمين أرزاق بني البشر ؛ بل حتى جميع الكائنات الحية . وتدل على أ 
المتولي لامر خلق الموجودات يلتزم تأمين مايديم حياتها أيضاً ؛ وأنٌ آثار نعمته الوفيرة 


.١‏ لسان العرب مقاييس اللغة ١‏ ونهاية أبن الأثير . . وقد تقل في بعض التفاسير عن أبي عبيدة أحد علماء اللغة پاد 
قال: يرجد في كلام المرب خسسة أسماء فقط على هذا الوزن هي #المهيمن) (المبيطر) .(المسيطر). المبيقر). 
واالمخيمرا ...عن تفسير روح الجنان. 

. مصباح الکفعسي» ص .۳١۸‏ 


صفات فعل الله o‏ 


ل ل د 
وعلى ضوء تلك المفاهيم تمعن خاشعين في الآيات التالية: 


)0۸/ إن الله هو خير الرازقن). (الحج‎ ١ 

۲ إن لله هر التراق ذو الفَوّة التين». (الذاريات /0۸) 

۳يا ّا الإنسَانُ مَاعَركَ برَبكَ الكرم4'. (الانفطار )١/‏ 

)۲۹۷ / وواغلغوا أَنُ اله غي يده . (البقرة‎ ٤ 

۵ وهر الفَتّاح الل (A)‏ 
توضسیح وبلغ : 


جاءت گلمة (رزاق) و(رازق) من مادة (رزق) » وفى الأصل بمعنى العطاء المستمر وفي 
آوقات معية , سواء كان دنیویاً ام خر زمعنويًاً وقد يطلق الرزق أحياناً على (النصيب 
والربح). 

وقال البعض أيضا: إن ررش الأصتل يمعنى (الإنعام والعطاء) الخاص المناسب 
لحال الف د وحاجته. اتستمر حياته ومعيشته . وهنا يفترق مقهوم الرزق عسن مفهوم 
(االاحسان) و(الاتعام) و(العطاء) و(الربح والنصيب) و(الإنتفاق) . 

والجدير بالذكر أن التمبير الفارسي المقابل لكلمة (رزق) وهو (روزي) يعطي مفهوم 
الانعام والعطاء اليومي وفي أوقات معيئة ليشمل جميع الأشخاص . 

ولا يخفى أن الرزق الحقيقى هو الأشياء النى يحصل عليها الإنسان يالطرق المحللة. 

وأنًا ما يحصل عليه من الطرق المحرّمة فهو بالحقيقة رزق كاذب. 


١‏ یجدر الائتباء إلی أن گلمة «کریم» قد وردت في سبعة وعشرین موضماً سن القرآن الگریم , لکنها درت كصفة 
للہاری فی موارد ES‏ 

وردٹ کڈ حمید فی سبعين موضعاً من القرأن » مصحوية غالبا بكلمة غني وذكرتا كصفتين من الصفات 
الالهية. ۰ 

۳ مر دات الراغب. مقاييس اللغة ‏ والتحقيق في كلمات القرأن الكريم . 


ا نفحات القران / الجرء الرابم 


انتج مقا ذکرناه أن ن الرزق بأتي بالمرحلة التي تلي الخلق وإيجاد الإنسان وير تبط 
* اتد المادية ab‏ 2 أ و جود الااتسان أ واه 


E3 

وعلى أيه حال فان وصف الباري في الآيات المذكورة بصفة: (خير الرازقين) يشير إلى 
الابعاد المختلفة التالية: ٠‏ 

فالبعد ال إرل: إن أي شيء يعطيه الباري إِلَّما هو من عنده وكل ما يمثحه الآخرون فهو 
ليس منهم » بل هم واسطة لانتقال الأرزاق . 

البعد المانيء إنه سبحانه يُعطي كل شىءمن أنواع النعم الماديّة والمعنوية والروحية. 
الدئيوية والاأخروية. الظاهرية والباطيية-الجلنية والخفية و....» فی حین كل شي ء بعطید 
الأخرون محدود من جميع النواحى 


والبعد الثالك: إنه تعالى يأ خد نظن آلايتتهاز راج ةلكباد عند تقدير أرزاقهم وبرزتهم 
بما اسب حالهم . لان عليم باسرار المرتزقين الظاهريّة والباطنيةء ونعلم أن الآخرين 


ليسواكذلك. 
شءٍ إل عندتا کو 2 e‏ 


وقي حين يتصف الا خرون بالمحدودية النَامّة من هذه الجهة . 
أا البعد الخامسء انه الرازق الذي يتناول من مائدته الصديق والمدوء وجميعهم 
يتزودون من نعمته بمقتضى كونه الرحمن والرحيم. 
لكن الآخرين لا يفكرون سوى بأصدقائهم وأقربائهم . 
واليعد السادس: إن لا بنتظر لقاء عطائه وإنعامه جراءاً ولاشکوراً, لأ غني من کل 
ناحية ٠‏ لكن الآخرين ينتظرون أف لون من قبيل ذلك . 


غات فعل اله ۳۷ 


ت 


قا اليعد السابعء فهو أن رزقه بدرجة من السعة والشمول بحيث بيدا من لحظة انعقاد 
انطنة في عالم الرحم» ويستر طيلة مرحلة وجود الجنين في بطن أ ويد الولادة من 
خلال حليبها وحثانها أيضاً » حى لحظات الموت الأخيرة. فهل من رازقي يناظره ؟ أجل 
هذا سر قوله سبحانه ( خير الرازقین ). 

واللطيف هو مأورد في روايات عديدة منقولة عن آهل البيت جا حول اتفسير الآية 
الشريفة التالية لل بو مي عَنٍ العم). (التکاث ر / ۸) 

(إن الله أجل من أن يسال الئاس يوم القيامة عن مأكلهم ومشربهم ء فهذا فضله على عياده 
وان يسألهم عنه بل عن (العقائد الحقة) ومن جملتها(ئعمة الولاية). 

وعليه فقد عكست لنا هذه الرواية معن آخر من معانى (خير الرازقين) د يانه 
طبق ماجاء في الحديث -لايسأل عن هذه لاناق ! 

ما الشر من اطلاق كلمة (الرزاق) على الباز ی تعالى » ثم (ذو القوة المتين) فهو لان كلمة 
(الرزات) صيغة من صيخ المبالغة , وترمز إلى أنواح الارزاق التي يهبها الله المنان لجميع 
المر تزقين. لذا لا تليق هذه الكلمة إل بات بل ماسر وا اقا من ان اة لاکن ان 
یکون (رازقا) ناهيك عن أن یکون ررًاقاً. 

لأ اولئك لايملكون شيثاً ليمنحوه للغير» بل يمكنهم أن يكووا واسطة لإيصال 
الأرزاق إلى الآخرين. 

وكلمةمتين) تعنى المحكم » وأخذت من مادَة(ن) التي هي في الأصل تعني العضلتين 


.١‏ واليك تماذج من اڭ 
أ عن أبي خالد الكابلي قال: : دخللت على أبي جعفر فاا دعا بالفداء فأكلت منه طماما ا !کلت طعاماً قط اطیب منه 
ول" الطف فلما فرغنا من الطعام قال : : یااہا خالد يف رأبت طعامك او قال طعامنا؟ قلت : جعلت فدالك ا اكلث علعاماً 
أطيب مته قط ولا نظف ولكن کرت الّبة في کتاب ازب عر وجل # لن يوتثي ن اليم 4ف قال أ ابو 
جعفر ا : :«إتما يسئلكم عا أثتم عليه من الحق». 
ب) عن الامام جعفر بن محمد اة أنه قال: : م تلن ومز عن العيم) وله ماهو الطعام والشراب ولكن 
ولايتنا أهل البيت. 
تفسسیر البرهان جا ص۲ 0۰ ج 4 8 71 ۷ ۸ ۹ 91 ۳۲ 
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القويتين الموجودتين على جانبي العمود الفقرى اللتين تقوبّان ظهر الانسان وتجعلانه 
مستعدا لممارسة الأعمال الثقيلة ء لذا فقد وردت بمعنى منتهى القدرة والقوة. 

ووصق الباري بهاتين الصفتين يرمز إلى قدرته التامة على إيصال الرزق إلى عباده أينما 
وحيثما كانوا. ولا يحتاج إلي شيء. 

إن التمعن في هذه الصفات الإلهيّة الخاصة يمنح المؤمنين السكينة . ويغنيهم عن السير 
في الطرق المحّرمة لنحصيل أرزاقهمء بل يحثهم على طلب الرزق الحلالء إيماناً باطفه 
سبسانه . 

كلمة(كريم) مأخوذة من مادة(کرم) والتي تعني : الشرف والقيمة الذاتية أو الأخلاقية _ 
حسب رأي مقاييس اللغة -لذا يطلق على الغيوم الممطرة (كرييةم وعلى الأرض المنتجة 
الخصبة إمكرمة) . 

ويقول الراغب أيضأً: إذا كانت كل ة (كجم) كبفةًللإنسان فإتّها تعنى الأخلاق والأفعال 
الحميدة التي تبدر منه وإذا كانت صفة لله فإنها تعتى الإحسان والإنعام العلني الوأضح . 

وللمفسرين تعابير مختلفة حول تفلسير كلسة ريم غندما تأتي كصفة له سبحاته 
وتعالی. 

فقد قال جماعة :إن كلمة (كريم تعنى الواهب الذي لايفعل إل الإحسان. ولا يقصد من 
وراء ذلك الحصول على أي ربح. ' 

وقال جماعة أخرون :(الكريم) هو من يقبل القليل ويجزي إزاءه بالكثير . 

وقال بعضهم :(الكريم) هو الذى لا ينغد عطاثه أبداً. 

وقال آخرون أبضأً :لالكريم) هو من عطي مايجب عليه وما لا يجب. 

ولا يوجد دليل خاص حول ترجيح أي من هذه التفاسير ‏ ولكن بما أن رم الله أكملْ 
أنواع الكرم. فإِلّه يشتمل على جميع هذه المفاهيم وغيرها. 

ويجدر الاتتباه إلى هذه المسألة أيضاً وهي أن هذ الكلمة قد وردت قى القرآن الكريم 
على عدة وجوه فأحياناً كصغة لارزق مثل : «ورژق ک4 (الأنغال /غ) 


صفات فعل اله ۳4 


وأحيانا كصفة للملائكة مثل: ملك كرم4. (یوسف / ۳۱( 
وأحياناً كصفة للعرش مثل رب العرش الكريم». (المۇمنون ⁄۱1) 
وأحياناً كصفة للقرآن مثل:«إنة لفان كرمي. (الواقعة / ۷۷) 


ولكل واحدة من هذه الأمور نوع من (الكرامة) والقيمة السامية . 

واشنقت كلمة إحميد) من مادة اإحمد) وتعلى الثناء. وبعكسها الذم والتوبيخ ؛ لذا 
(فالحميد) هنا يأتي بمعنى (المحمود) ؛ ويرمز إلى أستحقاق اله لكل أنواع الثناءء الثناء على 
ذاته المقدّسة المنقطعة النظير» الثناء على صفاته وأسمائهء الفاء على أفعاله وأعماله 
الحميدة. وبالنهاية الثناء على كل تلك المواهب والأرزاق المادية والمعنوية المتنوعة التي 
وهبها لجميع عباده. 

قال المرحوم الكفعمي في مصباحه :(الحييد) هو من يستحق المناء على أفماله في 
السراء والضراء والأفراح والأحزان '. 

وقال ابن الاثير في النهاية :(الحميك كتدج صفات الخالق تعنى المستحق للحمد 
والثناء في جميع الأحوال وأضافقاتاف 

مفهوما(الحمد) ولالشكن متقاريان من بعضهماء ولو أن الحمد أكثر عموماً , لأنٌ الحمد 
يشمل كلا من الصفات الذاتية والعطايا والمراهب» فى حين أن الشكر يشمل السواهب 
والعطايا فثط لا الصفات . 

وعلى أب حال فان تعبير الحم كما قلنا : ذو مفهوم واسع يشمل الثناء على كل من 
الذات والصفات والأفعال. ا 

وبجدر الاتتياه إلى أن كلمة (حمید) قد تكررت في ستة عشر موضعاً من القرآن. وغالباً 
مارافقتها صغة (الضي) أولالعزين) ‏ ولعل السبب في ذلك هو كون الأثرياء والأقوياء يقودهم 
غرورهم فی الغالب إلى ممارسة الأفعال غير المتزنة والذميمة التى هى محل للسمذمة 


ا 
ا 


والتوبيخ » أمَا اله سبحانه ففى نفس الوقت الذي نجده غنيًاً وعريزاًء لا يصدر سنه سوى 


1. مصباح الخفعسی. ص ۳۲۷. 
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الأفعال المحمودة؛ ولا يوجد من بين صفات جماله وكماله أى صفة ذميمة . إذن فهو إحميد) 
من كل ناحية ويستحق الثناء . 

وجاءت كلمة االفتاح) من مادة (سم . كما قال الراغب في المفردات وابن فارس في 
مقاييس اللغة :إّها تعني بالأصل فتح كل مغلتقي سواء فح باب أم حل مشاكل أُخرى. 

لذلك بطلق مصطلحانشح) على النصر ء لاه يحل مشكلة الحرب ؛ ويّطلق على الحكم 
أيضاً. لاله يحل النزاع . 

ولهذا التعبير معئى واسع جدًاً عندما يعبر به عن الخالق جل وعلاء فهو يشمل گل من 
فتح الأبواب المسدودةء وحل جميع معضلات العباد المعنويّة والماديّة» والحكم بالحق. 
والحكم الفصل . 

قال المرحوم الكفعمى فى مصباحه : (ااشتاع) معثاه الحاكم بين عباده ء وفتح الحاكم بين 
صن ادا قش هما وأيضا ء الذي طح أكوآ الرزق والرحمة لعباده» وهو الذى 
بعنایته ینفتح کل مغلق '. 

والأثر التربوي الناجم عن العن هدام الصفةالإا يواض جداًء فمن يعتقد بان الله 
وحده هو الحاكم ؛ ویعتقد بأنٌ حل المشاكل وفتح الأبواب المغلقة يسير عليه سبحاند . لك 
بهاب حجم المشا كل وصعوبتها أبدا ولا تتراكم على قلبه ذرات غبار اليأس والقنوط » وله 
يكف عن الجد والاجتهاد المصحوبين بالايمان بالنصر بلطفه سبحانه. 

و يجدر الائنباه الى أن كلمة (التماح) لم تتكرر أكثر من مرَّة في القرآن وقد رافقتها صفة 
(العليم) وهذا يوضح صلتها بصفة (الشاح) . وذلك لان حل المشاكل وفتح عَقّد المعضلات 
يحتاج إلى علم وفير ء فالعليم بكل شيء هو الذي يستطيع حل جميع المشساكل ؛ وإذا 
ماآردت -أبّها الانسان أن تحل مشكلة في حيانلك أو حياة ال"خرين فعليك أن تحيط بيا 
علماً بالستوى المطلوب ! 

ولعل وصف الباري بصفة (خي ر الفانحين) . فى الآية الشريفة عن لسان قوم شُعيب: «رَبتا 


kk 


صفات فعل الله i1‏ 


آفت ينا وَبَن وتا باحق ونت حم القَاقعن؛. (الأعراف / ۸۹) 
يعود إلى التأ كيد على هذا المفهوم أيضاً ‏ لان الفاتحين الجهلاء لا يمكنهم دائماً أداء 
افعالهم بشكل لائق . لذا فخير الفاتحين هو الفتّاح العليم بكل شىء وفي جميع الأحوال. 
u‏ 


فوؤرلا-٠* الرصمن ۲۷ الرحیم ۲۸-أرعم الراحمین ۲۹ -الودود‎ ٦ 
۳۲-الحفي‎ فيطللا-١‎ 

تعد صفتا (الرعمن) ولالرحيم) من جملة صفات الفعل الاإلهيّة التى ترد على الألسن 
داثماً . وتتكرر بأستمرار في كل صلاة» وبداية السور القرآنية. بل وفي بداية کل عمل فهي 
ُنبيٌ عن طف الباري ورحمته اللامحدودة تجاه عباده» بل تجاه جميع الموجودات وهي 
رمز کونه أرحم الراحمين . 

ومن مستلز مات هذا المفهوم وده لس واظفهوعنایته ورأفته. وقد تکررت هذه 
الصفات السبع كتير في الآيات القرآنة اتام نخاعين في نماذج منها: 

.' قل أذْعُوااللة أو اذعُوا الزن أا ما تدعا قله الأناء ا لشي‎ ١ 

)١١ ٠ / (الااسراء‎ 


۲ إن اله کان بکم رَحياه.' (النساء / ۲۹ ) 
٣‏ انت أرحَمُ الاين ' (الأعراف / )١۵١‏ 
٤‏ وهي العفور الوذودي. (البروج / 0٤‏ 


۱ ٹگررت کلمة «رحلن» فى ٠٦‏ موضعاً من القرآن عدا البسمفة -مما يدل على اهتمام القرآن البليغ بهذه 
الصفة . 
۲ . تکررت کلمة «رحیمه في ۱۱٤‏ موضعاً من القرآن عدا البسملة سما يحكي أيضاً عن أهميتها البليغة . 

۳. وردتث اة الراحمين ين أريع مات في القرا ن الحريم . أحياناً بنحو الخطاب كنا ورد في الآية أعلاء .واا 
كضمير غاب مثل ره أرحم الراحمين¢. (بوسف 14# /1۲]. 
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)١٤۳ ۶ إن الله بالتاس روف زحي" (البقرة‎ ٥ 
)٠١۳/ ...وهو اللطيف انيري" (الأنعام‎ ٦ 
)٤۷/ إن کان بی حنیا۾. " (مريم‎ 3-۷ 


توضهح وبلغ : 

بحشنا مفهوم كلمتي (الرحمن) ولالرحيم) في المجلد الأول من هذا التتفسير بصورة 
مفصّلة . ولا حاجة إلى التكرارء ونكتفي هسنا بالقول ؛ إن كلتيهما مأخوذتان مسن مادّة 
(الرحسة) . 

ومعروف بين العلماء أنٌ صفة (الرحمن) ترمز إلى الرحمة الإلهية العامة التي تشمل 
الموالي والمعادي . والمؤمن والكافر ؛ والمحيسن والمسئ ‏ (كأنواع النعم والمواهب الإلهبة 
العامة التي ينتفع منها جميع العباد). 

ولالرحيم): ترمز الى (الرحمة الخاصضة) الإلهية التي خص بها عباده المؤمنين وجعلها من 
لصيب المحسنين والمتقين . 

وأمّا عبار ة(أرحم الراحمين) فإنها استعملت كصفة من الصفات الالهية. لأر شعاعاً من 
رحمته قد دخل في قلوب عباده أیضاً؛ فالوالدان رحیمان وعطوفان على ولدهماء والکثیر 
من الاس يكَنّون في قلوبهم الرحمة والمحبة تجاه أصدقائهم وأحبائهم .إلا أن هؤلاء 
جميعهم يمتّلون شعاعاً ضعيفاً من رحمة لله بل في الحقيقة إِنَّ جميع هذه الرحمات 
از و ا ى ا اة ا و ا المقدَسة غنية عن كَل شيء. في حين 
الحو وع الرجو دة فا ن آقان غالا مانم سن تارم فن تمر بح 
وحاجتهم إلى بعضهم . 
.١‏ وردت كلمة «رؤوف» في أربعة عشر موضعاً من القرآن مصحوية في أغلبها بصفة الرحمة كما هو الحال في 
الثية المذكورة أعلاء. رأحياناً في غبارة (رؤوف بالمياد). 
وردت كلمة «لطيف» في سبعة مواضع من القران استّعملت في جميمها كصفة لله سبحانه. 


۳ وردت کلمة «حفی» فى موضعين فقط من القران وثى واحد منهما فقط كصفة لله سبحانه وتعالى (وهو الآية 
أعلاء). 


صفات فعل اله i‏ 


ل ا ا 

ا ا اط خاصة إل رحمته فهي غير محدودة 
من كل ناحية . 

ُستنتج بشكل إجماليٌ من موارد استعمال هذ الصفة التي وردت في أرب آيات قرأنية. 

الت في الحالات التي وصلت بها المشكلة حدَّها الأقصى » فقد وردت هذه الصفة 

قصة النبي أيوب لث بعد تحكله كل تلك الخطوب المنهكة ء وفي قصة بوسف 144 عندما 

أخو ته بمنتهى القسوة قال ق لآعنكم ليد الام اأينگم عل لآخيه م بل فالله خير 


حافظاً وک رر حم الراحیین). ان 17 
ي ریب عَلیكم 
الیرم را گم وه رآرح م الراجمی (بوسف /۹۲) 


و ما ورد في قصة موسى ا عندمل رجح آلیرقومه وراهم يعبدون العجل وعاتبً أخاه 
هارون چا رټ اث ر لی لای واااو ريك انتآ رح م اراجویک). 
(الأعراف/١١١)‏ 
ومن هنا يتضح ازوم الإعتصام بهذه الصنة الالهيّة الملهمة للأمل والرجاءء في الظروف 
اة . والأحداث العقدة جدًاً والأليمة » والثفيو بظل رحمته » علاوة على لزوم السعي 
لکی نکون مظهراً لهذه الصفة الإلهيّة وبعث شعاع منها في وجودنا على الأقل . 
EGE‏ 


الرحمجة الإلهيّة الواسعة في الأحاديىك الإسلاميّة: 
لسعة رحمة الله انعكاسات واسعة فى الأحاديث الاسلامية ‏ والنماذح التالية تحكي عن 
هذه الحشيقة : 
١‏ فی حديث عن أمير المؤمنين على اا قال :«اله رحیم بعیاده. ومن رحمته آنه خلق 
مائ ر حبة واحدة فالخل قكلهم فبها يترا حم اناس : وترحم الوالدة ولدها ...غاد اکان يوم 
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القياسة أضاف هذ+ الرحمة الواحدة إلى تسع وتسعين رحمة فيرحم بها أمة محمد للام .١‏ 

۲ -فی حدیث آخر عن الإمام الصادق جا أنه قال :«إذ اكان يوم القيامة نشر اله تعالى 
رحمته حتی یطم ع ابلیس فی رحمته» 

-قيل لعلي بن الحسين 3# يوماً أن الحسن البصري قال : ليس العجب ممن هلك كيف 
لد ا اي من ا بت هان ا ير ا شو ا ن ا 2 
العجب ممن هل ككيف هلك مع سعة رحمة الم ". 

إلهي لا يعر على كرمك اللامتناهي أن تشملنا بزاوية من رحمتك الواسعة هذه. 

و كلمة(ودود) مشتقة من ماد وة) -بضم الواو-الني هي في الأصل بمعنى حب الشيء 
وتمتي وجوده. لذا تستعمل في كلا المعنيين (المحبة والتمتى) . 

هذا ماورد في المفردات ومقاييس اللغة E OEE‏ 
في حين أن وارد استعمالها في القرآ لکریم دل پوضوح على تھا استعملت فی معنی 
التمتي والمحبة أيضاً. 

وعلى أيه حال فان هذه الكلن كةو المبالة وتعشى الشخص الكثير المحبة. 
واللطيف أن هذه الصفة قد وردت فی القران الكريم مصحوبة ا الغفور مسرة. وبصفة 
اأرحيم رة Î‏ تتا کدان بصغفة(الودوت . 

يقول المرحوم الكفعمى في مصباحه : عندما تستعمل كلمة إودود) كصفة من الصفات 
الالهية. زتها مني من يحب عباده فبرضی صلم ويتقیل آعمالهم. . أو بمعنی مَنْ يلقي حب 


عبده في تلوب الآخرين حيث قال: < لين اموا وَعَيلوا السُااتِ سَيَجعَلٌ ق 
الخ وداي مریم )۹٩/‏ 


«الودود»: (الودود) فعول بمعنیٰ (صغمول) کما يقال : هیوب بمعنی مهیب» يراد به أنه 


.٠۴١ ص‎ ٤ مستدرك سفينة النجاة تمازي شاهر ودي ج‎ .١ 

بحار الانوار: ج۷ ص ۲۸۷ (باب مأيظهر من رحمته تعالى في القيامة). 
۳ سفيئة البحارء ج لأس 41۷, 

. مصباح الکفعمي, ص .٠۲۵‏ 


صفات فعل اله io‏ 


سلاا ا سسس 
مودود ومحبوب. ویقال: بل فعول پمعنی فاعل كقولك : غفور بمعنی غافر . أي بود عباده 
الصالحين ويحبهم والود والوداد مصدرهالمودة وفلان وذك ووديدك اى حبك وحبيباك 

واحتمل بعض أرباب اللغة كذلك أن كلمة(ودود) هنا تعطى مفهوم اسم المفعول » وترمز 
إلى محبوبية لله من قبل عباده المؤمنين '. 

لكننا نعيقد بأ المعنيين الثانى والثالت ضعيفان » ويظهر من موارد استعمال هذه الكلمة 
أ معناها الدقيق هو (المحبة والتمتي) الذي ذگرناه. 

ومن البد يهى اختلاف مفهوم المحبة الالهيّة مع مفهوم المحبة الإنسائية ‏ فالمحبة في 
الانسان نوع من التوجه القلبى والرغبة الروحية .في حين أن اله ليس له قلبٌ ولا روح »لهذا 
فار محبته لعباده تأتى يمعنى قعله لما يسبب خير البشر وسعادتهم» وتدل على لطفه 
وعایته . ٠‏ 

ويظهر أن السبب في تفسير البعض كلمة ودرک كسم مفعول هو آنهم لاحظوا بان 
المحبّة بمعنى أسم الفاعل لا تليق بشأن الباري .لاأنها من عوارض الموجودات الاإمكانية. 
لکنها عندما تختص بالباري تما قاتا يقصد منها آثارها الخارجية. وليس هذا هو 
المكان الوحيد الذى يستو جب هذا المعنى والتفسير » بل هناك الكثير من الصفات والأفعال 
الالهيّة من هذا القبيل بالضبط. كقوانا: إن اله بغضب على المذنبين » أي يتصرف معهم 
انصأٌف الغضبان » وإ فالغضب الذى يُعطى معنى الهياج والاضطراب في نفس الإنسان لا 
یصدق ان یکون فی الباری تعالی ا 

وعلى أيه حال فإ الإيمان بهذه الصفة الإلهبة له أثره التربوي العميق (كما هو الحال في 
بقية الصفات)ء لار محبة اله لعبأده تۇدى الى إيجاد محبة العباد له. فالمحبة الح ية له 
تکون من طرف واحد أبداً. 

وعندما تدځل محبته في قلوب عباده ویعشقونه سیسیرون پاٹجاه رضاه؛ لان العاشق 


.!١٤ تو حید الصدوق: س‎ ٦ 
٠۴٠٤ مجمع البحرین. ماد (ود)؛ توعد الصدوق. س‎ . 
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وجاءت كلمة(رۇوف) من مادة(رأفة) وتعني (الرحمة) -حسب قول الراغب الإصفهانى 
-والجدیر بالزکر e aa‏ ة حالة ا وردت فيها هذه الصفة 
الالهية في القران الكريم رافقتها صفة(الرحيم ". لذا فان صفتيٰ (رحیم) وارؤوف) توکدان 
مهوم بعضهما البعض , 

وهثالك جدال بين المفسّرين والمتكلّمين حول الاختلاف الموجود بين صفتي (رؤوف) 
وارحيم) ؟ فاعتقد البعض منهم بأنهما تعطيان مفهوماً واحداًء وعليه فان ذكرهما إلى جنب 
بعضهما ذو صبغة تأكيد على الرحمة الإلهية اللامتناهية . 

في حين وح البعض الآخر كاين الأثير في نهايته -فرقاً بسينهماء وهو: إِنٌ الرأفة 
مرحلة أدق وأسمى من الرحمة. ولا تستممل أبداً : فى المسائل الرديسئة. لكن الرحىة 
تستعمل في المسائل المكروهة التي توجد من ورائها مصلحة معينة (فقد يُمكن أن يقال :إرٌ 
الرحمة التي يحملها فلان دفعت به إلى قطع إصتجعه المتعقن وقاية من سريان العفونة إلى بقية 
أعضاء بدئه ‏ لکنه لا يصح استعمال تیر واا هیا) ". 

يقول المرحوم الكفعمي في مصباحة ول تفسير هذه الكلمة: (قال البعض : إن الرأفة 
مرحلة أسمى من الرحمة » فى حي أ3 الاس إا دائر تها أكثر محدو دة من داثر: 
ار حمة). 

قول المفشر الكبير المرحوم الطبرسي فى ذيل الآية ٠۲۸‏ من سسورة التوبة : بسعتقد 
البعض بأ صفتي (رؤوف) و(رحيم) لهما مفهوم واحد» ماعدا كون الرأفة مرحلة أقوى من 
الرحمةء في حين قال جماعة أخرون : (تستعمل كلمة (رؤوف) في المطيعين وارحیم) فی 
ال م نقل عن بعض العلماء السالفين قولهم إن لله لم يجمع بين هاتين الصفتين بحق 
أي من أنبيائه. لكته فعل ذلك كرامة لني الإسلام محمد ل حيث وصفه في هذه الآبة: 
«بالۇينين روف رحي. وكذلك وصف ذاته جل وعلاحیث قال : : إن الله بالتاس 
َرَووف زرحي " (البقرة / (١٤۳‏ 


. ألبقرةء ۳ التوبة ۷ 4 التویة. ۸ا لحل ۷ر۷٤‏ :احج 0ار ٠‏ الحديد . ۹+ الحشر , د 
١ء‏ نهاية ابن الاير مادة (رأف)؛ وتقس هذه المادة في (لسان العرب) و(مجمع البهرين). 
.٣‏ تفسير مجمم البيان. ج اء س N‏ 


صفات فعل الله EY‏ 


فلا د ر ا ا ج ا ت 
قال الطبرسى في مجمع البيان في ذيل الآبة : «با متو رَوْوفٌ رجي (التوبة /۱۲۸) 
فيل : هما واحد. والرأفة شدة الرحمة » وقيل : رؤوف بالمطيعين منهم ‏ رحيم بالمذنبين ‏ 

وقیل : رۇوف باقربائه . رحیم بأولیائه ‏ رؤوف لمن راه رحيم بمن لم يره. وقال بعض 

السلف :لم يجمع لله سبحانه لأحد من الأنبياء بين اسمين من اسماثه إلا النبي 46 فإنه قال ؛ 

بالمۇمنین روف رحيم. 
وكذلك نلاحظ هنا ما لهذه الصفة الالهية من الأثر التربوي والبلاخ الخاص في قلوب 

المۇمنين . لأننا ری بان اله روف رحیم ‏ ورسوله رۇ وف رحيم أيضا, لذا يجب أن 

کون شيعتهم ومحبّوهم رؤوفين رحماء أيضاً » وينعكس على وجودهم شعاع من الرحمة 

الالهيّة العامة والخاصة. 
تکررت كلمة طيف» سبع مرات فى القزان الكريم ‏ وقد وردت كصفة من صفات الله 

في جميع هذه الموارد وغالباً مااقترنٹ باط يب '. ووردت لوحدها فی موضعين 

فقط '. 
وعلى أيه حال فان هذه الكلمة معدي اة (لطفة). و تسى : العمل الظر يف والدقيق 

والمحبة والحنان . وتطلق أيضاً على كل من المسوجودات الصغيرة الليتة . والحركات 

الظريفة . والقيام بالأعمال الدقيقة ‏ والأمور التي لاتدركها حواس الإنسان. 
وعندما تختص هذه الصفة بالبارى تعالى فإنها تعطى معنى الرفق والمداراة الالهية بينه 

وبين عباده. و توفیتهم وحقطهم من المشاكل ". 
يقول ابن الأثير فى تفسير هذه الكلمة : اللطيف من يجمع بين (الرفق في العمل) و(العام 

بدقائق المنافع وإيصالها إلى أصحابها). 
ويقول المرحوم الكفعمى 4 في (المصباح): «إِنّ دعوة الباريء في المشكلات . بهده 


.۴٤ الملك. الحزاب.‎ 1١ الحح . 1۳ لقمان.‎ :١ ٠۳ , الأنعام‎ ١ 
۳ : الشوری‎ E ١ یو ساق‎ 
مشر دات الراغب الأصغهانى ولان العرب؛ مادة(لطف).‎ ۳ 
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الصفة له أثر عميق في رفع وإزالة المنقصات»'. 

وقد فشر المرحوم العلامة الصدو ق . في كتاب التوحيد. هذه الصفة الإلهية كمايلى: 
«إنّه اطيف بعباده. بحسن إليهم. > وينعم عليهم ثم أضاف قاثلاً: : اللطف هو تفس الاحسان 
والعرةء ثم ذ كر الحديث الشهير الذي يقول : إل مع ى اللطيف إنه ه والخالق للخل اللطيف» 
كما أنه سمي )«العظيم له الخال ق للخاق العظيم». 

ومن الممكن الجمع بين كل هذه المعاني في مفهوم كلمة (لطيف) الواسع. 

اما الشر من اقتران صفة (اللطيف) ب (الخبير) فى أغلب الآياث القرآنية فهو أن صفة 
(الخبي) .طبقاً لما قاله بعض المحققين- تشير إلى الاإطلاع العميق والعلم والاحاطة الدقيقة 
بالحقائق ء ما يتناسب مح مفهوم صفة (اللطيقف). 

إن البلاغ والأثر التربوي الذي يتركه الإيمان بهذه الصفة واضح جداً لأنه يؤمل الانسان 
بالألطاف الإلهية الخفية والجلية من جهةد ومن هة أأخرى يسحت بنى البشر للتلطف 
والترحم على بعضهم البعض . ومن جهة ثا يدفهم إلى الاطلاع على مخلوقات الل 
الظريغة جدأ والتنكر فيهاء ولك لولحو مى هذ الأمور الثلاثة أثر بليغ في تربية الناس . 

وكلمة(حفتي) مشتقة من مادة[حفاء) على وزن (ستام) ومن مادة(خفا) على وزن (جغفا) 
ولها عدة معان ذكرتها مصادر اللغة ١‏ من جملتها : سير الإنسان حافي القدمين . والإلحاح في 
ااسؤال. العلم والإطلاع على شيء. الإلحاح في عمل الخير. 

قا ا أيضا :إنها تعطى معني رق جلد القدم ٠‏ وكمب الزاءء وحاقر الجراي 
بسبب كثرة السير '. 

إل آته ليس مستبعداً أن يكون الأصل الحقيقي لكل هذه المعاني هو الالحاح في السير 
بشكل يصبح جلد القدم أو الحذاء رقيقاً أو مُستهلكاً ثم استعملت فى حالة الالحام 
والمبالغة في كل شيء من قبيل : الا لحاح في السؤال عن شيء ما بقصد الاطلاع ء والالحاح 
في طلب علم الخير . 


. مصباح الکفسی,: ل TTT‏ 
. مفردات الراغب ؛ لسان العرب ؛ مقاييس اللغة ؛ تهاية ابن ال ثير ؛ قاج العروس ؛ وكتاب العين . 
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س 

ووردت هذه الكلمة فى القرآن في ثلائة موارد. الأول في مورد الإلحاح في السؤال؛ 
کما فی قوله تعالی : إن بشالكوهًا قْحفگم تيلوا !. [محند /۳۷) 

وفى مورد العلم والمعرفة كما في قوله تعالى : : شالوك كاك خی عَنبا. 

)١۸۷/ (الأعراف‎ 

وفى مورد الالحاح في عمل الخير كما في الا ية : شلام عَلَيكَ سَأْستغٌ فر لَك ری إنهُ 
کان بې حَنيّا). (مريم )٤۷/‏ 

وعلى أبّة حال فعندما تختص هذه الكلمة بالباري تعالى فإّها يُمكن أ ن تعطی معنی 
العالم والخبيرء وفى هله الحالة تكون من صفات الذات وليس الفعل . وربّما تأتي بمعئی 
منتهى الاحسان والمحبة أيضاً. قشعد فى هذه الحالة من صفات الفعل الإلهي . 

وبالمناسة فاتها وردت فى الت رآن كمغةرراحدة فقط: وب معنى متهي الإحسان 
ال والتی وردت فی قصة إیراهیہ لا دکه چا گناها سابقا. 

ويتضح البلاغ التربوي الذي تجمله هذه التاتفة الألهنة في طياتهاء بقرينة ما ذکرتاه في 
الصفات المشابهة لهاء وذلك لانها تخي بصتيص الا مل قى تلوب العباد وتقربهم نحوه- 
سبحانه -من جهة. ومن جهة أخرى تعطى درساً في الإحسان والمحبّة والحتان. 

0 


٢۳‏ ۔الغافر ١۳۔الغفور‏ ۳۵ ۔الغفار العفو ۳۷-التؤاب ۲۸ الجبار 

يعد الغفران والرحمة الاإلهيّة وعفو الباري عن المذنبين وقبول توبتهم ء أصول مجموغة 
من صقات فعل الله النى أوردنا ستة نماذج منها أعلاه. 

وقد وردت هذه الصفات الإلهيّة فى آيات قرانیة عديدة سنطلع عابها EE‏ نامل 
خاشعين فی الآبات التالية : 

غار الذنب وقابل التوب4.' (غافر /۳) 


. وردت هذه الصفة فى آية واحدة من القرآن الكريم‎ .١ 


E‏ نفحات القرآن / الجزء الرابم 
س :ل ت 


الط 2z‏ ی 1 ا 
E‏ جاو نے رحم. (البقرة YT,‏ 
۳-..أل هو لعزي العَقَارّي." (الزمر /ر۵) 

.إن أله لحف عفري" (الحج / (١١‏ 

.إت هو اواب الرحمي. أ (البقرة / ۳۷) 

)۲۳/ -..الْهَيْين العرير ا لجاز التكبري ` (الحشر‎ ٦ 
توضیح وبلاغ:‎ 


اشتقت كلمة (غافر) و(غفور) واغفار) من مادة عفر وهي بالأصل تعنى (التتغطية) ٠‏ و 
بخاصية تغطية الشيء عن التلوّث. وكلمةلغمير) على الذائبة أو الظفيرة الطويلة التى تغطى 
ارق . وامنشم) تمي الخونة اني تسل وهای اراس في اتال . 

وشده الکلبة لما ا تختص بالل اسبكانة فإ تبني المغفرة وستر الذنب . ولكن (غاق 
0 فاعل » وزغفوں E‏ 
DG‏ ا بالات 
صفة ارفشار) على اله لاله يسش ذثوب عباده پمغفر ته متی ما آذئی العبد ورجع اليه بالتو بت" 

وكلمة(عفش) مشتقّة من مادة(عو) وكما قال ابن منظور في (لسان العرب) واين یر في 
1 تكررت صفة «غفور» في القرآن ۹١‏ مرّة ؛ واقترنت بصفة «ارحيم» في أغلب الموارد كما فى الآية أعلاه. 

٣‏ وردت صفة «غفار» في القرا ن اربع مرّات فقط اقترنت في ثلاث منها بصفة «عريز» كما في الا بة السذكورة 
أعلاء ص ۰ الزمء 4: افر ۲ ووردت لوحدها في موضعین فتط ( طه AT‏ نوجه ءا 
وردت هله الصغة في الترآن خمس مرت اقترنت في أربع منها بصفة غفور(الحج _ . ٠١‏ المجادلة, ١‏ الساء. 
۳و 1۹ وفي واحد متها فقط بصفة (قدير) (النساء ,)١٤۹‏ 

.٤‏ استعملت كلة «تواب» في القرآن ن الكريم في أحد عشر مر كصفة من صفات الله واقترنت جميعها بصفة 
رعیم) عدا موردین متها وني مور بصغة (حکیم)(اور. ۰ء ولوحدها في مورد واحد فقط (النصر, ۳ 
9# وردت كلمة «متکبّر» في القرآن ثمان مرا ت وكصفة من صفات الباري في موضع واحبٍ فقط . 
١‏ مصياح الكنمني س E E‏ ۸ مفردات الرأغب ؛ لسان المرب ؛ مقاييس اللخة. ماد 
عفرا 


صفات فعل اله 01 


(النهاية) : هى بالأصل تعني المحو . لكن الراغب في مفرداته اعتقد بأنٌ هذا المعنى ليس 
أصل الكل بل أصلها الأساسي هو (القصد لأخذ الشيء) .لذا تطلق على الرياح العاهغة 
التي تسبب الدمار أو الذهاب بالأشياء المختلفة وإن أطلقت(عف) على لامح فلانه نوع 
من القصد لأخذ شىء معين . 

وأطلقت كلمة (عفق على نمو النبات لاله يشق التراب ويظهر . 

وقد ذكر في مقاييس اللغة اصلان لهذ الكلمة هما: ترك الشيء أو طليهء ثم أرجح بقية 
المعاني الى هذين المفهومين » ومن جملتها(الشي) بمعنى المحو والاإبادة. ولالعغاء) بمعئى 
التراب المتروك. 

وعلى أبّة حال عندما تستعمل هذه الكلمة بخصوص الباري تعالى فإنّها عطي معني 
غفران الدنوب. وممحو آثار المعصية ء وترك المعاقبة عليهاء لكن بما أن (عفر) صيغة مبالغة 
فإتّها تعنى (كثي ر العف '. 

وسبب التأ كيد على هذه الصفة الالهية هوأتت تعالى لولا عفوه لما نجا أحد من تبعات 
الذئوب» قال أمير المؤمنين على ا1 5الهتم جني يعلى عفوك ولا تحملني على 
الاك '. 

وفي وصية له لاد لمالك الاأشتر :«رلا غشى باك عن عفوه ورحمته» '. 

إن عفو اله من السعة بحيث لا يحدّه شىء» والشيء الوحيد الذي استناه القرآن منه هو 
الشرك. لذا فقد ورد حديث عن الامام الحسن العسكرى أله لا قال : ان اله ليعفو يوم 
القيامة عفرا يحيط عل ىالعباد حتى يقر لأه لالشرك واه را ما كا مشركين» *. 

ومن جهة أخرى فاته تعالى يلقن عباده درس العشو والصفح» ويوصيهم بالعفو عن 
بعضهم مهما أمكنهم ء راجين بذلك من اله أن يعفو عن ذنوبهم. 


١‏ «عفيٌ» على ا واواها. 

. هح البلاغة. الخطبة TY‏ 

۳ المصدر السايق. الكتاب 0۴, 

. بسار الأنوارء جا ص٦ ج ۲ الباب ۹ عفو الله‎ ٤ 
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وقد ورد في حډيثِ نبوي تعبير عجيپ يبن أهميّة العفو قال 5 :دنه نادي مناد یوم 
القيامة م کان اله على اله اجر فليقمء فلا يقوم إلا العافون» ألم تسمعوا قوله تعالى جف 
عا والح اجره على اده 1. (الشور / ٠‏ 4) 

طبعاً أنٌ العفو ليس مسألة أخلاقية فقط ء بل هو مسألة اجتماعية مهعة لأه لو بُنى 
مجتمع معین على ساس الإئنقام وسفك الدماء لحل الجدال والنراع الذي يحدث بينهم ولا 
عرف طعمٌ للعرّة والسكينة أبداً. لذا فقد ورد فی حدیث نبوی» أنه ا قال: «علیکم بالضر 
فإ العفو لا يزيد العبد ألا عرأ» ". ۰ 

و اصطلاح (تراب) هي صيغة مبالغة مشنقة من ماد (توبة) و(الفوية) -حسب رأي 
مقاييس اللغة -تعنى (العردة والرجوع) » وتستعمل عادة فى مجال(الرجوع عن لنب ١‏ , كما 
ورد ذلك فی لسان ا 

لكن للراغب الاإصفهاني تعبير آخرافى الق راك حول تفسير هذه الكلمة . وهو :(التوية) 
ترك الذنب بأفضل وجه ممكن . وقس م الإاعمذارتتلافة أقسام : 

الأول: هو أن يقول أحد: (إنن يل أو تك هة ابابد آ) الثاني: أن يقول: (قد فعلت 
ذلك ولك بدليل كذا وكذا أي يبر ر فعلته)والغالث : أن يقول: (فعلت وأسأت وان أفعل هذا 
فيما بعد ) فمعتى التوبة هذا( أى الوجه الثالت) ولا رابع لها. 

وغل أي حال ٠‏ فندما تخت عله الةة بلله تعالى فإنها تعني إمًا قبول توبة العباد . أو 
توفيقهم إلى التوبة ‏ كما قال المرحوم الكفعمى فى مصبأحه. 

والجدير بالإنتباء أن كلمة (توبة) فى القرآن الكريم عندما تنسب إلى المباد تى 
بحرف (إلى) مثل: «توبُوا إلى الهي. (التحريم /۸) 

وعندما تدسب إلى الله تتعدى عادة بحرف الجر (غلى) . 

وهذا التفاوت في التعبير يشير ظاهرأًإلى تقطة اطيفة وهي : أن التوبة على أي حال تعني 


٣ ۸ سفينة البحار :ج آ٢ س‎ .١ 
E: اصول الکافي. ج ۲ ص ۰۸ء باب العفو ج‎ . 


صفات قعل اله o‏ 


الرجوع من الذنب» ولكن رجوع الممباد من الذئب يتحقق بترك الذنب والإعتذار. ما رجوع 
لله فيتحقق بارجاعه لهم اللطف والرحمة اللتين منعهما عنهم بسبب اقترافهم ذلك الذئب 
المعيّن» ولان الرجوع هنايخص مقاماً عالياً وساميا عبر عنه بكلمة (على) التي تستعمل في 
موارد العلو عادة. 

وذكر هذه الصفة زاي بشكل صيغة مبالغد يشير أيضاً إلى هذه النقطة وهى : لو اذب 
العيد وتاب مرّة اتات ثم تراجع عن توبته فلا بياس من عفو اله وزحمته لان تعالی 
تؤب أي كفي رالتوية) . 

والأثر التربوى للتوبة غير خاف على أحد, لأنّه لو كانت أبواب التوبة مغلقة في وجه 
العباد لكفى ذنب واحد لإقناطهم من اللطف ألإلهى » والرمى بهم في دؤامة ذثوب أکبرء اما 
عندما بُشاهدون هذا الباب مفتوحاً أمامهي: جر الرحمة الإلهية واسعاً (بحكم كونه تعالى 
تواباً)» فسيندفعون إلى الرجوع من نيهم روإضلا وجبران ماصدر منهم » ويْحَدٌ هذا بحد 
ذاته سلما للتكامل الإنساني. 

ومن جهة أخرى فانها تعطي ام ا ا رو أن لا يحشددوا تجاء أخطاء 
أصحابهم » ويفتحوا أمامهم طريق العودة والإصلاح ؛ ويعطوا لغبرهم مايؤملونه من رهم . 
أى العفو . 

والتعابير الواردة في الروايات الاسلامية بصدد التوبة من الظرافة والجمال بحيث 
تجذب الانسان إلى مثل هذا الخالق التوًاب. وتوقد في قلبه جذوة العشق الاإلهي. 

ورد في حديث عن الإمام الباقر ل أنه قال :ل اف تعال اشد فرحا بتوية عبده من 
ر يأضل راحاةٌ وزادة في ليلة ظلما ةه قوجدها» '. 

وفى حديثِ آخر عن النبي اة وصف به التوبة بأتها أحبٌ الأعمال إلى اله تعالى حيث 
قال :« ولیس شي» حب ال اله من موم ن تائ ب أو مس تائية» 1 


۲. مسشد رک الكلام البحار. ج س ٦۴:باب‏ التوية وأنواعهاء ج ET‏ 
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واشتقت كلمة «جبار» من مادة (جبر ) ومعئاها الأصلى كما قال الراغب . : إصلاح 
الشيء بضرب من القهر . ولهذا فقد تستعمل هذه الكلمة أحيانا بمعنى الإصلاح » كقول الذى 
أصلح العظم :«جبرث العظم»» وورد في الدعاء المأثو ر :« ياجابرالعظم الكسير» . 

دايا كمل ب القهر الف ركا قال صاب قاي ل و جى 
العظمة والملو والاستقامة ء يقال : نخلة جباره للتى طالت وخرجت عن متثاول اليد . 

«الكجبر»: يعني إرغام الشخص على فعل معين . وهي مأخوذة أيضاً من أصل القهر 
والفلبة؛ 

وعلى أيّة حال قعندما تعمل كلمة( جبار) بخصوص البارى سبحانه فإتّها تعثى _كما 
قال المرحوم الصدوق في كتاب التوحيد : «القاهر الذي لا ينال » وله التجبر والجبروت أ 
انظ والعظمة» ". أو يعني الذي جبر مفاقرالخلق وكفاهم أسباب المعاش والرزق. كما 
ذكر ذلك المرحوم الكفعمي في «مصإباحاتهاضمل ذكره لمعان أخرى '. 

وكذلك جابر الكسر؛ والقنوط ء والندم الخاصل من اقتراف الذنوب 

قال المرحوم الطبرسي في «مجتمع البيان» #١‏ يستحق أن يوصف به علي هذا الاطلاق 
إل اله تعالى » فإن وصف به العباد فانّما يوضع اللفظ فى غير موضعه ويكون ذماً(لأتّها 
تحكي عن حب الرثاسة والتكبّر والظلم والفساد )». 

إن هذه الصفة الإلهيّة ترشدنا من جهة إلى عظمة وعلو المقام الإلهي , ومن جهة أخرئ 
إلى رحمته وعطفه وعئايته فى جبر الكسر والحرمان والذنوب. 

BGS 


۹-الشکور ٭٤۔الشاکر‏ ١٤۔الشفیع‏ ۳٤۔الوکیل‏ ۳٤۔الکافی‏ 
إن الصفات الخمس المذكورة أعلاه من صفات الفعل أبضاء وهى مجموعة من الصفات 


لويد الصدوق. جس ١٣ہ‏ 
۲. مصباج الخقسى, ہی ۳٣۹‏ . 


غات فعل انه ê0‏ 


س سد 
المبينة لأنواع العم والمواهب الاإلهيّة. وحماية ودفاع الباري تعالى عن عبادهء لهذا يلظ 
وود تراط وثیق فیمابینها i‏ 


١‏ إن اله e‏ (الشورئ/۳) 

۲-فان الله اکر عَلے4.' (البقرة )١۵۸/‏ 

٣-یس‏ هم من دونه وَل ولا شَفْيعٌ 4" (الأتعام /١ه)‏ 

وهو عل کل َء کيل ٠.4‏ (الأنعام )١١۳/‏ 

)۳١/ الیش ال بکاف عَبْدةٌ4. (الزمر‎ ٥ 
سج الآ یات و تفسیر فا‎ 


إن كلمتي ا شاكر) ورشکوں) مشتفاڻ ن ماد رقکر) وهی تعنی -کما جاء في( فروق 
اللغة )-الاعتراف بالنعمة من باب تعظيمالمنم قال صاحب(مصباح اللغة ): الشكر هو 
الإعتراف بالنعمة واداء الطاعة وقر ا ف افش يجصل أحياناً باللسان وأحياناً 
أخرى بالعمل . وقال الراغب في مفرداته : إِنٌ معناه الأصلي هو « تصؤر النعمة وإظهارها». 
ويقابله (الكفر) و(الكفران) : وهو نسيان النعمة وسَثرًّها. ويّطلق تعبير (الشكور) على 
الحیوان الذی بُطهر آثار عنایة واهتمام صاحبه من خلال السمنة » ثم قشم الشكر إلى ثلائة 


١‏ وردت کلسة « شکور ٩‏ في تسعة مواضع من القرآن آربعة منها كصفة للباري ۲ فاطر , ۲۰ و ۲٤‏ الشوری. ۲۴ء 


.)١۷ . التغاین‎ 

۲. وردت كلعة «شاكر» في أربعة مواضع من القران. :اتان ن منها فقط كصفة له سبحانه (البقرة + الاء 
EY‏ 
۳. وردت كلمة «شفيع » في خسة مواضع من من القرآن في ثلائة متها فقط كصفة للياري سياه (الأنمام؛ A,‏ 
ل + السحجدة, 1). 


٤‏ وردث كلمة «وكيل» في أربعة وعشرين موضعا من القرآن ١ء‏ وفي بعض هله المواضع فقط كصفة للباري 
مل :آل عمران. ٠۷۳‏ فود 3 بو سات + القصصس: ۸ السا ۹ وا Î. TH‏ 
اء وردث كلمة «كافي» في موضع واحاٍ قط من القرا ن الكريم وهو المذكور أعلاه. 


0 نفحات القرآن / الجزء الرابع 


أقسام : الشكر القلبي ‏ الشكر اللساني ‏ والشكر العملى . 

ولهذه الكلمة عة معان في حالة استعمالها في ما يخص الباري تعالئ» منها: 

نه يتقجل القليل من الطاعة ويعطي الكثير من الشواب. أو الذي يُعطي جزيل العم 
ويرضى بما قل من الشكر. وهو في الحقيقة يعنى المجازاة والمكافأة على العمل »ولكىن 
ليس بمقدار العمل بل بمقدار لطف الخالق تعالئ . 

واعتقد اليعضٌ كالمرحوم الكعني في «المصباح » والمرحوم الصدوق ي «التوحيد » 
بان كلمة(الشكر) عندما تستعمل بخصوص الباري تعالیٰ تکون ذات صفة مجازبة. 

ولکن لو قلنا بأ“ معناها اللغوي هو ما ورد في كتاب (المين) أي( معرفة الاحسان). 
لصدق استعمالها الحقيقي بالنسبة إلى الباري تعالئ . 

إل الوحي الإلهي الذي بين لنا هذه الصفة إلإلهية يدعونا من جهة إلى معرفة الحق تعالل 
الذى هو ب يكافىء بإلاواالجريل على أقل الأعمال الحسنة. فيتشكر 
بهذ الطريفة من عباده. ومعرفة هذه الحقيقة مر قبل العباد يعد حافزاً مهماً باتجاه عمل البر 
د الخير. ومن جهة أخرئ تعلم كرتر ركمجتميل وإحسبائالآًخرين. وأن لا يقتصر الرد عل 
مقابلة ما قدمه الآخرون لنا بالمثلء بل يتعدى رد الجميل إلى مضاعفة الاحسان والب . 

وقد ورد في الدعاء المأثور عن الإمام الصادق 1#: ديا ن يش كر اليسير ويهو ن 
الكثير وهو الغف و الرحيمء إغث ر لي الذنوب التي ذهبٹ لها وبقیت بها . 

كما ورد عنه ل أنه كب في التوراة:«اشكر على ممن أنعم عليك. وعم عل تمش 
و 

اشتقت كلمة(شفيع) من مادة(شع) على وزن ثفع -التي هي في الأصل تعني ضم شي ۽ 
إلى خر للحصول على نتيجة مطلوبة . وفي مقابلهارتر) . ويقال للشاة النى يرافقها وليدها 
في التنقّل شاقع). ٠‏ ويستعمل مصطلح حق الشفعة بخصوص شريكين باع أحدهما حصته 


۲ سفينة البحار ج سس اماد (شكر)؛ وأصول الكافي ج س ۹٤‏ باب الشکر . ج 3 


صفات قعل اله oY‏ 


لرجُل ثالث . لكن شريكه يريد شراء الحصّة التي باعها للشخص الثالث بنفس المبلغ » ليضم 
حصّة شريكه إلى حصته بهذه الطريقة . ۰ 

وبطلى علي العين السو لاء ار شافعة) أيضاًء لأنّها ترى الواحد إثنين ء وقد وردت هده 
الكلمة مدني المعين والمساعد أيضا". 

واستعملت كلمة (الشفاعة) فى مورد «طلب العفو عن ذنب شخص من قبل فردٍ ذي 
ان الشخص المحترم- صاحب المقام -يقف إلى جوار السذنب 
ليتاطف صاحب الحق علي المذنب ويرق له. 

والشفاعة فى القرآن ذات بحوث واسعة. وسنبحثها بصورة مفصّلة فى سلسلة مباحث 
الثفسير ا إن شاء الله '. وما نبحثه هنا هو ائتخاب هذه الصفة كواحدة من الصقات 
: 

وعلى أيه حال فإنٌ إطلاق كلمة/ شفين] عاهاله سبحانه , وخاصة فى يوم القيامة. 
يشتق من ساطته المطلقة . وعدم قدر مجلا ع قعل شىء دون إذثه سبحانه . وحستى 
شقاعة الشفعاء كالانبياء والأئعة والمسلانكة والمسؤمنين الف فاتها لا تقبّل الا 


mt‏ ا و ر ا 
باذنه: من ذا ِى شفع عند إل باذ ل 
ولهذا السبب خاطب سبحانه رسوله الكريم فى الآية :قل لله الشَلَاعَةٌ جميعاً لَه ملك 
الماوًاتِ وَالأرضٍ»4. (الزمر )٤٤/‏ 


ولاه سبحانه بُعطى إذن الشفاعة . فالشقيع الواقعى هو تعالى » وكأنة سبحانه شفع عند 
ذاثه المقدسة لعبادِه المذنبين » وهذه أسمي مراب العظمة . 
وقال جماعة أيضاً: إن سب إطلاق اسم شفع أو( شفيع ) عل الله سبحانه هو حضوره مح 
1 اما ل تل ل راف 
عباده في کل مکان. حيث قال: ما يَكونْ يِن وئ تلات إلا هو رايهم 4 . 
(المجادلة / ۷) 


. مصباح اللفة ؛ مقاييس اللغة , لسان العرب ؛ نهاية ابن الأثير » التحقيق فى كلمات القرآن الكريم . وكتاب العين‎ .١ 
. من سورة البقرة‎ ٤۸ هنالك بحت مفقصّل حول هذه المسألة فى التفسير الأمثل » ذيل الآية‎ .۲ 
.) قاوس اللفة مادة (شفم‎ ۳٤٤ مصياح الکفعسی؛ ص‎ .۳ 


ûA‏ نفحات القرآن / الجزء الرابع 


لكننا نستبعد هذا المعنئ لأَنٌ كلمة الشفيع نعطي فى منفهومها نوفا اسا 
والحماية والتكامل والثربية 

وتجدر الاشارة إلى وجود نوعين من الشفاعة : باتكويتية وتشريعية» . فالشغفاعة 
النشريعيّة هي ما عرف من شفاعة شخص وجيه عند صاحب حق لتخليص مذئب من عفوبة 
ا 

نين الخلق والتكوين . 

وما ا تربوی : هو الاانتباه إلى الحا وشي ن جواز 
القنو طل من لطف لله وعفوء ورحمته. لأله يشفع عند ذاته المقدسة لمباده أيضاً ا 
الأنبياء والملائكة والأئئة نة أيضا ليشفعوا لمذنبى الأمم ( طبعاً في المحل اللائق للشفاعة ). 

ومن المعلوم أن الإنتباه إلى هذه المسألة له أثر عميق في المنع من تكرار الذنب لكي 
يبقى الأمل في الشفاعة . وتبقى قابليتهلايلها كفو ظة . هذا من جهة » ومن جهة أخرى أنها 
تعلّم العباد ليتوا بذلك أيضاً ويشفطرا للنادلين أرالبحرومين والضعفاء . 

وقد ورد فى الحديث الشريقاإشفهو تؤجروام ". 

أمّاكلمة (وكيل) فهي مشتقّة من مادة وكل) على وزن وصل وهي في الأصل تعنى 
الاعتماد على الاخرينء ولكون لازم هذا المعني الضعف والعجز في بعض الجوانب ققد 
أطلقت كلمة (وكل) علي الضعفاء والماجزين ؛ وبلق (وكال) على الدواب التي تسير داثماً 
فى مؤخرة القافلة أوالقطيع ء وكأتها تعتمد في المسير على غیرها ". 

وطبقا لذلك فإنٌ«وكيل» من يعتمد عليه ويلقجأ إليه الإنسان في حل مشاكله. 

وعليه عندما تستعمل هذه الكلمة بخصوص الباري تعالى كما قال المرحوم الصدوق 
في كتاب التوحيد: «قإنها تعني حافظنا وحامينا ومسعتمدنا ومالجأناء نحن وجسميع 
عالم الوجود» '. 
E REE ea‏ 


۲ء مقاييس اللغة : مفر دات الراعب؛ ولسان العرب. 
۳ توحید الصدوق. س ۲٣۵‏ 
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ےی 


قال المرحوم الكفعمي في المصباح ' : «بأتها تمنى من وَكِلّث إليه جميع أمورنا» ' i‏ 
قاله البعض فى تفسيرها بتكقٌل الرزق هو في الواقع تبيان مصداقي واحد ؛ وإلا فهي ليست 
محدودة بالرزق فقط . 

بقول الزبيدي في تاج العروس في شرح القاموس (التوگل) هو إظهار المجر والاتكاء 
عار الغير هذا من حيث اللغة . وأمّا عند أصحاب الحقيقة ؛ فهو الأعتماد على ما عند الله 
واليأس مما في أيدي الاس »«المتو کل على لله » بُطلق على من يعتقد بأن لله يفيه رزقه 
وجميع أموره یکل غا أله وده لا على غیره ". 

ستنتج من الآيات القرآنبة بوضوح أن تول السؤمتين على لله وحده مسن درن 
التو حيد .أن كل شىء وكل أمر يرجع إليه. کما ورد في قوله تعالی: ورالیه ير َم الام كله 


ايده وَبَرکل عليه 4. (هود /۱۲۳) 
وکذا فی قوله تعالی: «وَعَلی اله وکل الكلون». (ابراهيم )١١/‏ 
إل لانتوكل عليه ونعتمد علي في جيمفم أسورنا وهب المزيز الرحيما؟ قال 

تعالى :< وَتّركل عَلى العَريز الأَجم4. (الشعراء )١١۷/‏ 


إن البلاغ الذي تعطينا إياء هذه الصفة الاألهية هو أنها توصينا بعدم الضياع في عالم 
الماديّات وعدم الاإنخداع بالقدرات المادية الظاهرية. وعدم الاعتماد والاتكال على 
المخلوقات الضفيفة العاجزة ء بل التوكل فقط على الذات الالهية المقدّسةء والإستعانة به 
سبحانه فقط والوثوق به والخضوع لحضرثه جل وعلا فقط . 

ومن جهة أخرى علينا أن سمي ونيذل ما في وشعنا لنكون عونا للآخرین من باب 
النخلتى بأخلاق اله , ونحاول حل مشاكلهم تقر تفرب إلى اله تعالئ. 

وقد ورد في حيتي عن الإمام علي 8# آنه قال :«التوگل غل اله نجاة م نكل سوم 


ورل من کل عدوم " . 


a 


TT مصباج الخفعسی: عن‎ ١ 
.) قاج العروس. مادة ( وك‎ ۲ 
پحار الانوارء ج ۷۵ ص ۷۹ باب ما جُمم من جوامع الكل ےج 91ء‎ ۳ 


= حص 


1 نفحات القرآن / الجزء ارايم 

أا كلمة (كافي) فهى مأُخوذة من ماد (كفاية) طبقاً لما جاء في مقاييس اللغة ولسان 
العرب - وهي تعني الاإقدام علي عمل مسعین والشمکن مله ولكن الراغب يقول في 
مفرداته :(الكقاية ) هي رفع حاجة والوصول إلى المقصود ء و(كفية )-على وزن كنية -تعني 
لغذاء الكافي و(كفيّ )على وزن (خفيّ )- تعني المطرالذي يحل مشكلة الجفاف .١‏ 

وعندما تستعمل هذه الكلمة بخصوص الله سبحانه فإنّها : لامر اورا 
وحلال مشاکلهم والمبلّغ -من یتوکل عليه مناه دون أن یله إلی غیره. 

وقد مر علينا في الدعاء ۸ یاکافی المهتات) أو مله ی اگافی م نکل کیء). 

إن مفهوم هذه الصفة الإلهية ذو جانبين ‏ فمن جهة يزيل سحب اليأس والقنوط المظلمة 
عن سماء روح الإنسان» ويمنع من استسلام وركوع الإتسان لمظمة حجم المشاكل. 
لاه (أى اسان المؤمن ) بعلم ان معبو دی چاعی بالکافی ویکفيه سا يهمه من أموره 
ومشکلاته » قال تعالی :« اليس اله بکاف عبد (الزمر )۳١/‏ 

ی ا ا وسن باب اننا ادعاق لهه الج والاجتهاد في كفابة ناء 
والمحرومين أمورهم مهما أمكنه ٠و‏ كةن تاعا مى أزرار الصفات الالهية في نفسه فى 
هدا المجال . 

CS 


EES:‏ ۵ سريح الحساب ٤٦‏ أسرع الحاسبين ٤۷‏ سريع السقاب 
۸٤۔شدید‏ العقاب 

تشير الصفات الخمس المذكورة أعلاه. والني هي من صقات ا إلى ساي 
) الحساب والعقاب بصورة عامة. وعد تحذيرأًللمباد ليراقبوا أعمالهم خشية خشية اقتراف الذثوب 
ا الوظائف والتعدّي على حقوق الآخرين » ولا ينسوا في حالات الضعف 
والقدرة . والفقر والغنى » حقيقة كونهم دائما بين يدي اله الحسيب. سريع العقاب ‏ وشديد 


.١‏ قاج العروس في شرح القاموس. مادة (كفي). 


صفات قعل اله ۳1 


المقاب . وقد وردت هذه الصفات الالهية فى آيات قرآنية عديدة لنتأمل فى قسم سنها 


خاشعین: 
«١‏ وک بالل حَسیبًا'. (النساء /) 
۲وا ريع ليساب (اليقرة )٠١۴١/‏ 
٣رر‏ سرع الخاسبين)". (الأنعام )1١/‏ 
<-٤‏ إن رَبك سَرِيع الاب وإنه لور رُجم).' (الأنعام )٠١١/‏ 
٥‏ وًآغْلمرا أن الله شيد العقاب 4 (البقرة )١۱۹٩/‏ 


E: 


جع الابات و تفسبرها 
گلمة( حسيب) مشتقة من مادة/ شب اوقد ذكر فى مقابيس اللغة عدة معان لها هي : 
العدء الكفاية ‏ ورحسيان) تعنى نوع من اوائ الققيرة . و(أحسَّب) تعني مرض جلدي. 
لك كناب النحقيق أرجع جميع هذه الائ إلى عتي اند وهو البحث للإطلاح على حال 
شىء معين والنحقیق عنه ؛ ولكون المد وسيلة لنحفّق هذا المعنئ كما أن الكقاية من لوازمه 
ونتائجه ء فاه استعملث قى هذا المجال أيضاً. 


وردت کلمة ٭ حسیب له في أربعة مواضع من القرآن الكريم ؛ فى ثلائة منها كصفة للباري تسمال (النساءء و 
الراب )٩‏ وفي موضم واحد كصفة من صفات الإنسان في يوم القيامة غندما عطي کتابه 
بيده .( السرا .)١٤‏ 

۲ وردت هذه الصفة فى لبائية مواضع من القرأ ن الكريم مما يدل دليلً واضحاً علي أهميتها( سورة البقرة. .1 
سورة آل عمران . ۹ و 1۹۹+ سورة المائدة. 4+ سورة الرعد» ١؛‏ سورة ابراهيم» 0١‏ سورة اللور. ١١‏ سورة 
افر , ۷ب 

وردت هذه الصفة في موضع واحد فقط من القراً ن الكريم وهو المذكور أعلاء. 

٤‏ وردت هذه الصفة في موضعين من القرآن الكريم هما: ٠‏ ابد المذكورة أعلاء والآية ٠1۷‏ من سورة الأعراف. 

ه. تكررت هذه الصفة أربع عشرة مر في القرا ن مما بعد ديلا على أعسيتها( سورة البقرة Ee‏ 
عمران » +١١‏ سورة المائدة ۲و۸ سورة الأنفال. ۱۳۳ , ٤۸ ٠۵‏ و ۲۵١‏ سورة الرعد. ١‏ سورة غافر » ۳و ٣١‏ 
سورة الحشر ٤»‏ و ۷). 


1 نفحات القرآن / الجزء الرابع 


فکلمة (حسبب) علیٰ وزن نسب تعني کون الآباء والأجداد ذوي شخصيّات ومقامات 
يمكن ذكرها! وكذا( احتساب المصيبة ) فإنها تعني احتساب المصيبة علي الله وطلب ثوابه . 

« خسیان ۲ على وزن(غفران) وتعنى الصاعقة والعذاب . لأنّها العقوبة التى يلقاها بعض 
الأقوام بعد حساب أعمالهم . 

وعلی ية حال. عندما تستعمل كلمة/حسیب) بخصوص الباری سبحانه - كما قال 
المرحوم الصدوق 4# -فإنّها تعطي أحد المعاني الثلاثة لتالية :الذي حصي کل شيءِ في 
الوجود وهو عليم وخبير به» والذي يتولیٰ محاسبة العباد في القيامة ومجازاتهم . والذي 
يكفى آمور العياد '. ٠‏ 

ر من الآّيات الفرانية أن هذه الكلمة تعني « تولي الحساب » لاتها جاءت بهذا 
المعنى على الأقل في ثلائة مواضع من المواضع الأربعة المذكورة في القرآن الكريم. 

ومن هنا يتضح أن كلم رحسي معقاربة مم صقتى (سريع العقاب). و(أسرع 
الحاسبين) . 

a a ESE GEE وللمغسرین آراء م‎ 

يقول القرطبي في تفسيره :( لاله لا تحتاج محاسبته إلى أي نوع من التفكر)". 

ويقول الألوسي فى روح المعاني : لاله سبحانه يحاسب - ا بأسرع وق دون 
أن تشغله محاسبة فر د عن محاسية غیره " 

وقد أورد المرحوم الطبرسي نفس هذا المعنىئ في مجمع البيان ˆ 

وقد وردت تعابير ظريفة حول هذا الموضوع في الأحاديث الإسلامية أيضاً فقد نَْلً 
شن ار المؤمنين على E‏ فال :«معناء أنه يحاسب الخلق دفع ةكما يرزقهم دفعةه °. 
١‏ توحيد الصدوق. س 8 رف هذه المعاني لثلاثة في كتاب مصباح الكفسي أيضاً. ص .٠۲٤‏ 
۲ تفسیر القرطبي. ج ٤‏ ص ۲٤٤١‏ 
۳ تفسير روح المعانيء ج ۷ء ص 1۵4, 


.٤‏ تسیر مجمع البیان. ج ۲. ص ۲۹۸. ذيل الآية ٣١١‏ من سورة البقرة. 
المصندر السابق. 


صفات فعل الله 1 


وفي حديث آخر :«إنه تعال ىيحاسب الخلا قكلّهم في مقدا رلم ع اليصر» '. 

وورد فی حدیث آخر :داه شبحانه یحاسب جمیع عباده غالی مقدار حلب شام '. 

وقد اورد المفسرون الآخرون أيضاً نفس هذه التعابير تقريباً ولكن الحق أن أي واحٍ 
منها لا يمكنه تبيان عمق الكلمات المذكورةء والحقيقة يجب القول : إن اله لا يحتاج إلى 
حساب لان جميع أعمال العباد ماثلة بين يديه في آن ون 

والظلريف هو ما توصّلت إليه المقول الألكتروئية المصنوعة التي تستطيع القيام بمثات 
الملايين أو الملياردات من الحساباث الرياضية فى ثانية واحدة أو عدّة ثوان. مما يدل على 
N PONT‏ 

ففي الوقت الذي يستطيع البشر - يكل ضعفه وشقائصه -النوصّل إلى هذه السرعة 
الحسابية » فلا توجد حاجة إذن إلى توضييع(إثيات ) سرعة حساب الفادر العلي الذي 
قدرته غير محدودة وعلعه غير متناه. 

وكما أشرنا فى التفسير الأمثل أيضا :تار اعمال الائسان ستبقيٰ وتتضاعف وتصير 
بذاتها خير وسيلة للحساب» وهی على وجا الشبيةكالعامل التى تحتوی مکائنها على 
عدّاداث لاحصاء عدد دورات الماكنة أو كالسيّارات التي يتصاعد العدد الذي يعدّه عداد 
المسافة المو جود فيها كلما قطعت مسافة أكبر » فلا توجد حاجة إلى الحساب لمعرفة معدل 
عمل مكائن ذلك المعمل أو المسافة التى قيلعتها هذه السيّارة. فكل شىء واضح وميا . 

لهذا يجب أن ندرك إن علمْ اله اللامحدود وأنٌ ديمومة حضور الباري فی کل مکان من 
عالم الوجود من جهةء وبقاء آثار الأعمال وتراكمها من جهة أخرى سيؤدي إلى تسريع 
حساب الخلائق كلها كلمح البصر. 

ا التعليمات التى تحملها هذه الصفات الاإلهية(حسيب» سريع الحساب أسرع 
الحاسبين) هو أنّها تحدّر جميع الناس من تناسي أبسط الذنوب وأصغرها. وتجعلهم على 


.١‏ تفسیر مجمم البیان. ج ۲ ص ۴۹۸ ذيل ألا ية ۲ من سورة البقرة 
۲. تسیر مجمع البيان. ج ۳ ص ۳۱۳ وروح المعائي , ج ۷:ص ٠1۵٤‏ 


يقين بان الڏي يحاسبهم هو د مَنْ لا تفي عليه ذْرّة من أعمال الناس الصالحة والطالحة . وان 
النسيان لا يجدي نفعاً في محوهاء وسيڻهي تعالیٰ حساب جميع هذه الأعمال يوم القيامة 
بلمحة بصرء هذا من جهة. ومن جهة أخرى تلقن الئاس درس المحاسبة في جميع أسور 
الحياة ليحسبوا لکل عمل وکل شيءٍ وکل مر من حیاتهم حسابه دون أن بترکوه شدئ. 

أا كلمة «عقاب» فهي مشتقّة من ماد كتيب) على وزن (شين) المستعماة معني گعب 
لقدم ‏ وأطلقت فيما بعد على مؤَْرة كل شيء. ولكن ذكر لها في مقابيس اللغة معنيان: 

الأول تعاقب شىء مع آخر. ي ا را ا و ا 
منعطف ). 

و طاق علي عقو بات الأُعمال (عقاب) لكونه عذاباً يصيب الانسان عقب ارتكابه 
الأعمال السيئة. 

وكذلك بطلق على الأو لاد والأحفاد اقاي لاهم يأ تون عقب الأب والجد. ويطلقون 
على الطير المعروف اسم العقاب لان إعق اريس بإسرعة . 

وعلي أب حال فإِن وصف الباري بصفة فيد آلعقاب) لا يعني أبدا أن يتجاوز عقابة 
على مقتضئ أصول العدالة بل لك مازاته و عقوا نة ديو ية وأخروية. E EE‏ 
ولا يأمن متها أي أحد من المجرمين ء ولا تقوئ أيه قدرةٍ على التصدى لها. 

فقد بُهلك اله قرية ظالمة فى لحظة واحدة أحيانا؛ فيمطر حجارة على الأشرارء وأحيانا 
يأر أمواج البحر لتغرق فرعون وجنده والمتغطرسین فی زسن قصير لتحيلهم طعاماً 


لأسماك البحر. 

واا پا الريح العاصفة لتهلك الظالمين وتذري قصورهم في الفضاء وترمي بها في 
نقاط نائية 

وأحيانا يُرسل طيرآ أبابيل لترمي أصحاب الفيل بحجارة من سجيل ونّهلكهم وتجعلهم 
كصب ماكر لتمنعهم من التقدم لهدم الكعبة . 


وبالتالي يأمر الله تعالى السماء لشمطر مطراً غريراً ويأمر عيون الأرض لتتفجر بالماء 
فيغطي سطح الأرض سيل عظيم ولا ببقي عليها إل سفينة النجاة للأطهار المحسنين ! 
أجل إنه شديد العقاب في المحل المناسب ‏ وهذه الصفة تعد تحذيراً لكل الذين 
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بستهیلون بمعصیه آلباری ویرتکبون ما شاؤوا من الدنوب دون ان بتفکروا في عواقبها؛ 


مستغلين اطف البارى وكرمه. 
أجل إن «أرحم الرإحمين» ولكن في موضع العفو والرحمة» وأشد المعاقبين في موضع 
النكال والنقة ! 
اللهم عاملنا باطفك ورحمتك. وخلصنا من أسر عذابك » فنحن نْقرٌ لك بذنوبناء ونعتذر 
إلى جنابك من تقصيرنا. 
UGS‏ 
٩‏ -نصير ٥١‏ -نعم النصير ۵١‏ -خير الناصرين 


لا شاك أن قدرة الانسان المحدودة غير قادرة على حل المشاكل اللامتناهية › ولولا 
عناة الباري في عالم التكوين والتشريعة الما ول.-الانسان -إلى مقصوده واَضَل الهدف 
العظيم الذي خَلِق من أجله . وهو التكامل والتقر يا من اله فى هذا العالّم المتلاطم . 

فاله العظيم هو الذي يعين الإئشان وايپدء بعنايته عن طريق القوانين نين التكوينية 
والتشريعية وامداده الظاهر والخفيئ» ويا خذ بيده إلى حيث بلوغ الهدف المنشود و 


طرق الحياة الملتوية . 
لنمعن خاشعين فى الآيات التالية الواردة فى هذا المجال ؛ 
١وک‏ ب بالل رلا وگ بالّه e‏ (النساء / ۵ £) 
۲ -«واعتصشوا ال م ولام قیعم الول ونش اللصيري". (الحج /۷۸( 
٣-ټل‏ اله مراكم وهو َير الاِرِينَ4 ' (أل عمران / )١١١‏ 


e 


١‏ وردت كلنة e‏ وعشرين موضعاً من القرآن » وقي عة مواضع منها فقط كصفة لله مثل (النساءء 
ه٤‏ :الفرقان. +١‏ البقرة , .)١١١۷‏ 

۲ وردث صفة نعم ال لنصير في موضعين من القرا ن وفي كليهما وردت كصفة لل , أحدهما الآية المذكورة أعلاه 
والخر الآية K١‏ من سورة الاتفال . 

۳ وردت صفة «خير اللاصرين» مرّة واحدة فقط قي القرأن وهي كصفة للباري تعالى. 
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جمع ال وات وتفسیر ضا 

كلمة (نصير) و(ناصر) من مادة(نصر) على وزن عص وهي بالأصل تعنى عمل الخير 
وإعطائه كما قال صاحب مقابيس اللفة -. أمّا الراغب الاصفهائى فقد قال : اھا تعنى 
المعونة ؛ وقال صاحب كتاب لسان العرب بأتّها تعنى معونة المظلوم ؛ وجميح هذه التفاسير 
تعود إلى معني واحا تقريباً. 

وأحيانا بطلق على المطر(تصر) ء وعلى الأرض التي تعرّضت للأمطار (متصورة). وعلى 
مسير ومجارى المياء (تواصس » وك ذلك بسبب الإمدادات التي توصلها الأمطار 


للموجودات الحتة . 
وهذه الكلمة عندما تستعمل كصفة من الصفات الإلهية فإتّها ترمز إلى الامداد الالهى 
اللامتناهى الذي يمد به سبحانه عباده. 


فالنطفة تنتهل من منهل الامداد الإ لهى رشبد اللحظة الأولى لدخولها الرحم» وتحاط من 
کل جانب بالنصر الاإلھی عن طریق القو انين لتکو بنية ‏ و نقضي بعنایته سېحانه مراحصسل 
التكامل بسرعة » حتى تنتهى من ر اة التين ويا تي لذن الإلهي في الولادة. 

ولا تزال يد العناية الإلهية محيطة به وترعاء كرعاية الأم التى تفر له الحليب ذلك الغذاء 
الكامل الشامل لأنواع مواهب الحياة » فكل هذه الأمور أشعة وأنواز من ألوان النصرة الالهية 
فى هذه اللحظات الحسشاسة 

وعندما يبلغ هذا الإنسان ويخضع للقوانين الإلهية التشريعية يضع يده في يد الأنبياء 
ويُظله الله بظل الوحي والكتب السماوية . 

وهو أي الإنسان هدد طيلة حياته بالموانع والآفات من جهة . والشياطين والأهراء 
النفسانية من جهة أخرىء. فلولا نصرة خير الاصرين) لما نجا أحسد من هذه المخاطر 
العظيمة. 

والتفكر بهذه الحقيقة يهم الإنسان الأمل من جهةء ويكشف عن سماء روحه شحب 
الاس والقنوط المظلمة في مواجهة المشاكل طيلة حياته ء ويثبت أقدامه ويسقوي عزمه 
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ل س س 
ومن جهة أخرى فإنٌ (التخلق بأخلاق اله) يعلّمه هذه الحقيقة ء وهي أن يكون 
للمظلومين عوناء وللمحرومين ناصرا ونصيرا. 


OCS 
أشرتا فيما مض إلى أن بعض الصفات الإلهيّة يمكن أن تكون ذات بعدين ؛ ذاتي وفعلي‎ 


دكن أن تكون صفتا(القاهي) وللاقتها) من هذا القبيل » فلو اعتبرتاها مرادفة لصفتي 
(قادی) وقد ی لصارت من صقات الذات ,أقالو يلت على نهوم الفهر والغلبة الف ملية 
الخارجبة لصارت من صفات الفعل. 

وعلئ أيه حال فان قدرته غير متناهتة i O OE‏ 
بالطبع » ومسسيطر على جميع الأم ورلا انح ول دون شيئته . ولا يصعب عليه آي آم . 

وقد وردت هذه الصفات الإلهبة الثلاث فى الآيات القرآنية ٠‏ فلنتأمل eT‏ 


الآبات التالية : 
١‏ هوهو القَاهر قوق عبّادو4. ' (الانعام / ۱۸( 
۲ ابات فون خب HE‏ الرَاحد اهاري" اورسف / ۳۹( 
۳وا غا لب عل مره وَلَك أكأرَ اناس لايعلئون." و2 


tug 


a a س‎ 


۱ وردت کلمة «قاهر» فی موضعین من الفرآن الکریم (الانعام» ۹۸و 1١‏ 

۲. وردت کلمة «قهار» فى ستة مواضح من القرآن الكريم جميعها كصفة من صفات الباري (یوسف ۳۹+ الر ع 
ابراهیم. ۸٤:ص‏ 1۵: الزمر. ٤‏ ؛غاقر .)١١١‏ 
E a ST‏ ن الكريم , ولكن في موضع واحد منها فقط كصفة له سبحانه ؛ 
وتکررت كلمة [غالبون) -بصيغة الجمم -ست مرٌات 


A‏ نفحات القرآن / الجزء الرابع 
جع أل يات و تسیر ها 

کلمة (قا ولقتهار) من مادة(قهر). وهي بالأصل -كما جاء في (مقاييس اللغة) تاي 

بمعنئ الغلبة والتفوّق ‏ لذا بُطلق على الصخور القو ية (قهقم وقال الراغب في مفرداته : إِنٌ 
(القهر) معناه النضر المصحوب بإذلال الطرف المقابل, لذلك تستخدم في کا المعنیین , وقال 
الخليل بن أحمد في كتاب العين :االقهم معا الغلبة والتسلط علي أحد أو شىء معن 
وجاء بهذا المعنى في «لسان العرب» و«تاج العروس». 

وعندما تستعمل کلم ة(قاه واقټان بصو ص اللہ سبحانه وتعالی فانها تأئی ہمعنیٰ 
التغلب على جميع الا الا على جميع المخلوقات ؛ وعجزها جميعا إزاء إرادته 
د مره عر وجل» بحیث لا يستطیم أي مو جود ان پحول دون مشیئته وإرادته . ولکن لکون 
(قهار من صيغ المبالغة فإنها تعطي نفس هذا المفهوم وتيينه بتوكي أكثر . 

والبلاغ الذى تحمله هاتان الصفنان الرلهيتان في طياتهما للمؤمنين » هو أنهما تحدران 
المؤمنين من غرور النفس والظلم والشعرر بالا والغلبة ء لان غرور السلطة كان مصدر 
الكثير سن التعاسة وحالات الفشل علي مائ النازتخ- إل يجب علبهم أن يعتبروا أنفسهم 
خاضعين لإرادة اله ویعتقدوا بان لیس لقدرتهم أدتی تأثير على الارادة الالهية ‏ ولا ريب 
من أن الإنتباء إلى قاهرية وقهارية الله يمكتها أن تصد الإنسان عن التهرّر عند الغلبة . 

ما كلہة [غالب) فهي من مادة(غاية) وتأتي بنفس معنى القهر ء وتدل علي القوة والشد: 
والغلبة ء لهذا يطلق على الأفراد المتمر دين (أغلب) , وامغلمي) وتعني المنتصر على عدوّه 

ولکون مفهو م (غالب) يشبه مقهوم (قاهر) ؛ فان هذه الصفة الإلهية تعطي نفس البلاغ 
السابق أيضاللعياد وأهل المعرفة والسلوك . 

ا الأديان ن الملكورة عندما تتحدث عن قاهرية وغلبة اله على 
جمیع الاشیاء : تختم بالعبارة التالية : رلك أك اك س لايَعلَمُونَ4 . 

أجل لأنهم لايعلمون بأنٌ زمام عالم الوجود بيد الله تما 1 


ب ل ا 


1. مشاييس اللغة؛ ومقرداث الرأغب؛ ولسان العر ب . 
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أجل إن أمر الله تعالىئ نافد . فالماء والهواء والتراب كلها مُسلمة لأوامره تعالئ ولأنهم لا 
يلتفتون إلى هذه الحقيقة بتيهون فى عالم الأسباب فيفر حون إذا ما كانت الأسباب مساعدة 
ويقنطون بخلافها » في حين لو كان لهم إيمان بغلبة الباري وقاهريته لما دب اليأس في 
قلوبهم أبداً. وما غر تهم الائتصارات أيضاً. 

وبالمناسبة . إن الآية المذكورة تحدّثت عن يوسف ل الذي أراد إخوته أن بقتلوه 
ولكنهم ألقوه في غيابة الجبَ » آملين أن يِخلَوَ لهم وجه أبهم (آي حبه) . لكن لله جعل 
كيدهم سيباً في وصوله إلى السلطة ! 

أجل » إن من إحدى أشكال قاهرية الله هى أن يجعل وسائل غلبة ونجاة الإنسان على 
يد عدو في أكثر الأحيان » وهذه هي الحقيقة التي يجهلها أغلب الناس ولا يعلمونها . 

Gs 


۵ ےالسلام المؤمڻ 

إن صفة(السلام) هي اسم أخر من ألما ءاه المحستى التي لھا معنیان. فعلیٰ ساس تعتبر 
من صفات الذات. وعلئ أساس آخر تعد من صفات النعل فإذا كانت صفة (السلام) بمعنى 
-السلامة من أى لون من العيوب والنقائص والآفات -فهي من صقات الذات (الصفات 
السلبية) وهى تناظر صفةلهدوس) تقريبا . أمّا لو كانت بمعنىئ -سلامة الناس من تاحيته 
تعالئ . وترکه لأي لون من ظلم العباد ورعايته للعدل والانصاف معهم -لصارت من صفات 
القعل . 

أجل » إلّه سلام لدرجة بحیث لایستوحش أو بهاب سالكو طريق قربه من صدور ظلم 
أو إجحاف من ناحيته سيحانه » علاوةً علي ذلك » فهو المؤمن الذي يملح أحبائه السكينة 
والأمان, وقد وردت هذه الصفة کي موضع واحد فقط من القرآن الكريم وهو قوله تعالى: 
هر اله الى إل إل هر الك القدو س السادم الومِن4. (الحشر )١١/‏ 

EE 


¥ نفحات القرآن / الجزء الرابم 
جع الا بات و تسیر ها 

إن كلمة سلام) ذات مفهوم مصدري . وأحياناً يستعمل هذا المصدر كصفة ‏ فمعناه في 
الحالة الأولى كما ورد فى ا يبس اللغة -(الصحة والعافية) » وانْما سي (الإسلام) بهذا 
الع ا بم الأسان نن مخ اف واه ب وهاي الاد راطاعة عد 
ستي ت االشحية) سلاا لأنها دعاء للسلامة. 

وتستعمل كلمة (سلام) بمعنى (الصلع) أيضا ء لاه لام من الحرب وسفك الدماء. 
ويسمئ المبلخ الذي يدفع كمقدمة لشراء شيء(تلم) لعدم امتناع المشتري عن دفع المبلغ 
المذكور على الرغم من عدم استلامه ذلك الشيء الذي اشتراه ‏ وسئى الم بهذا الاسم 
لكونه الوسيلة التي يصعد وينرل بها الإنسان من المكان المر تفع بسلام . 

وعلى ية حال ء عندما تستعمل هذه إلكلهة كصفة من صفات الباري تعالىٰ تكون ذات 
معان مخثلفة : 

فقد قال البعض :إنها تعني المنزه عن كل غيب ونقص وفناءٍ وعدم يصيب المخلوقات '. 

وقال البعض الآخر : إنها تعني الى يواجهاق بلسلا دون أن بؤذيك ". 

وقال اخرون :إنها تعنى الوجود الذي يفيض على الآخرين بالسلامة والس نة 
واا 

ولكن لايوجد أي دليل على تحديد هذه الصفة وحصرها بأحد المعاني المذكورة. بل 
إتها ذات مفهوم أوسع وأشمل بحيث بضم جميع هذه المعاني » فهو سالمٌ من أي عيب ونقص 
> وسالم من الفناء والعدم ‏ وسال من الظلم والجور على عباده وهو واهب السلامة. 

وبلاغ هذه الصفة هو أنّها تمنح الإنسان المؤمن الشعور بالأمن والاطمئنان من العمدل 
الإلهي » ويدفع به إلى الاحتراز من الاعمال التي تمس سلامة روحه وبدنهء هذا من جهة . 


۲ تفسیر المیزان, ج ۱۹ س٦۲‏ . 
مصباح الکفعمي. ص ۳۱۸؛ وفي ظلال القرآن ١‏ ج ۸. ص ۵۰ . 
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س 
ومن جه أخرى فإ الخلق بهذ الصفة الإلهية يقول للإنسان :كن بحيث يسلم من لسانك 
وبدنك جمیع الناس وکن ذا صلع وصفاء معهم جميعا. 

أا كلمة(مؤمن) فهي مأخوذة من مادةلأمن) .كما قال صاحب مقاييس اللغة. وهی ذات 
غين متقاربين من بعضهما: أحدهما هو الأمانة في مقابل الخيانة الي تبعث تبعث علي سکون 
القلب . والآخر هو التصديق بشىء معين . 

ولكن لم يذكر الراغب في مفرداته سوي معني واحد وهو سکون النفس وزوال 
والخوف ء ولكون قبول الأصول العقائدية يمنح الانسان السكينة والأمان فإنّه 

شی بمصطلم 31 يمان) . وقولناأ مين بعد الدعاء معناه :الهم صدٌق ذلك وه . لذا فقد 

OS E J 

وعلي ابد حال عندما تستعمل هذه الكلمة كأسم من أسماء اله وندعوه بدالسؤمن» 
فإتّها تعن من يمنح أولياءه وأحباءء الان بتر خم لبهم بالاإيمان. وقال البعض : اله 
تعالئ يدعئ بهذا الاسم لأنّه أوّل من أمى انه الققدسة وصدقها . 

وال الف الرازى في تفتي ةويا الإججدال/أيضا وهو أن وصف الباري بصفة 
المؤمن معناء المصدّق رمَلَةٌ بإعطائهم المعاجز '. وقد قال المرحوم الكفعمي في مصبأحه : 
E‏ ويحققها! ثم تفل حدیا 
عن الامام الصادق لإا أنه قال :«شتمي شبحانه موسا لاه پوش عذابة ن أطاعه» . وقال 
البعض الأخر من المفسشّرين : «المؤمن مَنْ يمن ظلمه وجوره عباده» وقد ذکر لها في 
تفسیر روح البيان» معني امح يضم غلب المعاني المذكورة أعلاه وهو : المؤمن والذى لا 
يتحقق أي أمان وسكينة إلا من عنده. 

وقد ذكر المرحوم الصدوق فى كتاب التوحيد ثلائة معان لها : «من يحقق وعوده » ومن 


تفسير الکبيره ج Î‏ ہس ۳۳ہ 
٢‏ کد ج ا . ص 10۲۵ (ذكر هذا المعتي كأحد الاستمالات). 


سے 
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يعلم عباده حقيقة الایمان عن طریق آیاته ودلائله ؛ ومن يمن ظلمه وجوره عباده» ', 

ولكن الحق هو أنٌ مفهوم (المرمن) لايتحدد بأي واحدٍ من هذه المعاني » بل لها معني 
جام يشتمل على جميع ما ذكرناه» واستعمال كلمة (مؤمن). كصفة من صفات لله في هذا 
المعتئ الشامل لا ستو جب استعمال اللفظ في معان مختلفة ء لأتّها شاملة بما فيه الكناية 
(علاوة على عدم وجود مانح من استعمال لفظ مشترك في معان متعددة). 

لذلك فهو (المۇمن) ء لاه بؤمن عباده المؤمنين من عدَّة نواح» وأبضا لاله يود روح 
الإيمان في قلوب عبادہ عن طریق إراء تھ آیانہ في الافاق وف اسهم ٠‏ علاوة عل ابد 
يصدق ويؤيد رسله عن طريق إظهار المعجزات . وكذلك لاله يفي بما وَعَدَ به عباده من 
الثواب والعقاب . 

سا البلاخ الذي تحمله هذه الصفة الإلهيدفي طيّاتها فهو أنّها تبن عظمة مقام(المؤمن). 
ا و اا اله » هناامن هة ”رون جهة أخرى إن الانسان المؤمن يح 
بالأمن والسكينة في ظلَ هذه الصفة لأنها مصدتجعيع أنواع الأمان . 

ومن جهة ثالنة أن الإنسان المؤ تق يخال التتخلق :هذه الصفة الالهيّة . يسعي لمشاركة 
الآخرين في هذا الأمان فيأْمَنْ الناس من لسانه ويده وفكرء أيضاً!. 

لذا فقد ورد في حديثِ عن الإمام الصادق لا أنه قال :«المؤمن م نآمن جار بواتقه» . 

وقال أيضا:«المؤمن الذي ياتمن المسلمون عل لأمرالهم رأنفسهيي ". 


_المحیي 
ا الحياة من أبرز آيات الله فى عالم الوجود ء فالحق أن الكائنات الحية أعثد 
وأعجب آثار عظمته (جٌ وعلا) , لهذا فقد استند إلبها القرآن كثيراً فى مباحث التوحيد 


۱ توحید الصدوق. ص ۲۰۵باب أسماء اش تعالئ). 
کا لحد بثین عن تو ید التسدوق, تس 9 ١‏ والحديث الول ورد ايشا قى أصول الکافی. ج۲ س ا ا اباب 
عق الجوار NT‏ 


صغات فعل الله ۳ 


س 


وذكر الل سبحانه وتعالى باسم (محيي الموتئ). 
E‏ :ل دلت كني الوق وهو عل کل 
مء فيز ' (الروم / )۵١‏ 


وهي کما ُلاحظون تنحدّث عن إحیاء الموتئ. لکن مشتقاتها وردث تکرارا في فی آیاٹ 
ا ورت ااا الیو ا هر مو اه ات 
الفعل الالهى . 
BGS‏ 


مجع الا يات و تفسیر ها 
إن کلہة (محیي) مشتقة من مادّة (حياق الث لها معنيان -كما ذكر ذلك في مقابيس اللغة: 
لار : بمعني الحياة ای ضد الموبڈ تى الحياء أي ضد الوقاحة والتهور. 
ولكن بعض المحققين أرجعرا المطت اتان إل المعنى الأول وقالوا: الحياء أو الخجل 
بمعنی اتقباض النفس إزاء الر ذائل نار اکان الحي أو بتعبير آخر الحياء هو حفظ 
النقس من العف والنقصان والعيب والسوء. 
والجدير بالذكر هو أن زحي) أحد أسماء الط لأنّه مادّة حياة الأرض. وبطلق أيضا 
على القبيلة اسم (حى) لأنّها تحتوى على حياة أجتماعية . وبطلق علي الأفعئ الكبيرةإحية) 
أيضاً لأتّها تتمتع بكامل صور الحياة ولها قابلية كبيرة على الانتقال والتحرك '. 
وقد ذ کر الراغب فى مغرداته سّة مصاديق للحياة هى : 
١-الحياة‏ النباتية, ۲ -الحياة الحيو انيت ١‏ -الحياة المقلية للإنسان. ٤‏ -الحياة العاطفية 
(زوال الهم وحصول النشاط واللّذة). ه -الحياة الأخروية الخالدة. ٦‏ -الحياة التي هي 
احدیٰ صفات اله (وتعتبر أكمل وأثم أنواع الحياة أي كمال العلم والقدرة). 


.(الموضم الفائى]سورة فصلت الآية ۳۹: بإ الى أَحياها شخي التوتی إن على كَل شى قَدِید4. 
۲ مقاييس اللغة؛ المفردات؛ لسان المرب نهاية ابن الأ لير؛ والتحقيق في كلمات القرآن الكريم. 
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ویمکن تصور أنواع أخری من الحياة ء ومن جملتها الحياة المعنوية آي الاإيمان وقد 
أشار القرآن ن الكريم إلى هذا المعني في آياتِ عديدة . 

وغل ايد حال فقد تجلّت صفة «المحيي» فى الله سبحانه وتعالى من عدة جهات ١‏ فی 
عالم النبات يث نلاعظ أن الكرة الأرضية مغطًاة من أقصاها إلى أقصاها بأنواع مختلفة 
من الأشجار » الأزهار . الأعشاب الصغيرة والكبيرة » المائية والبرًية ء فى الغابات وفي 
الصحراء ء الطبحة والغذائية . بحيث أن التدقيق في تنوعها وعجائبها بهدي الاأنسان إلى ذلك 
المُبدىء العظيم لعالم الوجود. 

وات في عالم الحيوان فقد خلق سبحانه أنواع وأقسام الأحياء المائية والية ‏ الطيور. 
الحشر الحيوانات الوحشية والأليفة . الأحياء المجهر بة والعملاقة . وبالقالى الإنسان 
الذي يعد النموذج الأتم للحياة. 

ومن البديهي أنه كلما ازدادت الحياة يدا اداد أسرارها وصارت أكثر دهشة وهذا 
في الحال الذي لا بزال أصل حقيقة الحياة وكيفية خرو الحى من الميت مجهولة ‏ ولم قزل 
مساعي وجهود آلاف العلماء الفطا جل فاشلة فى خر جى حل هذا اللغر. 

وعندما نجتاز هذه المرحلة ء تبدأً مرحلة الحياة المعنوية الروحانية التى وضع اله 
أشتها عن طريق الوحي وانزال الكتب السماوية وإرسال الأنبياء والرشل .كما قال 


سبحانه: «أَوَمَن كان ميا قَاحتيتا:ه. (الأئعام )١١١/‏ 
وقوله تعالی: جن عل صالما من كر أو ق وهو مُوينٌ فَلَتَحييةُ حَيَاءً 
ط4 (النحل / ۹۷) 


وقد أشارت الآيات الفرآئية وأكدت مرارأًعلى هذا انوع من الإحياء الإأهي . 

والأعلى من هذه المرحلة أيضاً؛ ٠‏ هو مرحلة الإحياء الأخروية » حيث يحبي سبحاند 
العظام وهي رميم ؛ ُحبيها حياةٌ خالدة لا تعرف بعدها أي لون من الموت . 

وعلیٰ هذا الث ر تیب کون اتصاف البأرى بصفة الحياة (المحيي) فى الدنيا والاخرة 
فا لأهم وأوسع مظاهر خلقه. وأما بلاغ هذه الصفة الإلهية. » فمن جهة الانتباه إلى هذه 


صفات فعل الله Yo‏ 


x wo e‏ ف 


الحقيتة . وهی کونه سبحانه (شیع) کل آلوان الحياة , لذا يجب أن نتوه إليه سبحانه في 
حفظ الحياة الظاحرية والحياة الباطنية » وتطلب منه الحياة: .لال مُحیی کل شيء. 
ومن جهة أخرى إن التخلق بهذه الصفة يعد مصدراً لاعانة الحياة المادية والمعنوية 
للبشر » ولتخليص عباد اله من الموت ‏ ولمحاولة هدايتهم إلى الله وأعمال الخير . 
ا 


۵۸ الشھید 

عد صفة لرشهيد) من الصفات التي لها معان مختلفة » وهي من صفات الذات طبقا لبعض 
هذه المعاني (لأنٌأحد هذه المعاتي هو «العلم المصحوب بالحضور والشهود» فھهی فرع من 
صفة العلم في هذه الحالة) . 

واذا كانت بمعنى الشهادة على أعيثالرالعيا د تسب من صفات الفعل » وذكرها هنا 
أيضاً وفتق هذا المعنى » ولنمعن خاشعين ق الديتي ن التاليتين : - 


)۹۸/ واش شید عل ما تعلو (آل عمران‎ ١ 
)١۹ / قل اله یڈ یی وَبينکه). (الأنعام‎ ۲ 
I: 
ع آل بات و تشر ها‎ 


دشهید»؛ من مادة(شهود وشهادة/ . وهي بالأصل كما ورد في مقاييس اللغة - تعني 
«الحضور» ودالعلم» ودالاعلام». والشهادة تستلزم كلا من العلم والحضور والإعلام. 
لكن الراغب قال فى مفرداته : إِنّ هذه الكلمة تعني الحضور المقارن للمشاهدة سراء 
بالعين افلاهرة أم بعين القلب . ۰ 
و(مشاهد الحج) هي الأمكنة المقد سة التي يحضر فيها المؤسنون والملائكة . 
ويْسهي المقتول في سبيل اله (شهيداً) لما لحضور ملائكة اأرحمة عنده» أو لمشاهدته 
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س ا 
العم العظيمة التي أعدّت له أو لحضوره بين يدى الله أو لكون جهاده في سبيل الشهادة 
بالحق . أو لسقوطه على الأرض . لان إحدى أسماء الأرض (شاهدة . 

سي يوع الجعة أيضا (شاهدا) لأنه يشهد اجتماع المسلمين ٠‏ ويُستى ينوم عرفة 
(مشسهودام لحضور حجَاج بيت ال الحرام فيد. 

وعلي اة حال ١‏ إن اطلاق هذه الصفة علي الذات الإلهية المقدسة إمّا بسيب حضوره فى 
گل مكان. أو لشهادته على جميع أعمال العباد . ۰ 

والبلاع الذي تحمله هذه الصفة الإلهية إلى الجميح هو انها تلفتهم إلى حضوره جل وعلا 
فی كَل مکان» واطّلاعه علی اعمال العباد ‏ فليس الملائكة وكتية الأعمال فقط . ولا أعضاء 
بدن الإنسان والزمان والمكان الذي يعيش فيه يشهدون أعماله . بل الأدهى من ذلك كله هو 
شهادة الذات الإلهية المقدسة ء ومن السام بجو أ ن الالتفات إلى هذه الحقيقة والايمان بها 
له أثر بليغ في أن يصلح الانسان أعمالا رركا 

أجل إن الإيمان بالله سبحانه وتعالى وة فاته َد من أهم وسائل تربيتنا . 

زا 


۵۹ ۔الھادی 

الهداية كلها من عند الله » سواء كانت من حیث التكوين وقوانين للق » اَم من ناحية 
النشريع والتعليم والثربية والأحكام الشرعية 

فهو الذي يرع التطفة الحقيرة ويهديها في مراحل تكامل الجنين ويصلع منها إنسانا 


وهو الذی یأخذ پأیدى العباد ويخأصهم من وادى الضلال ويهديهم إلى جادة الهداية 


.١‏ يقول اين منظور في لسان ن العرب والزبيدي في شرح القامرس :#الشهید» من بين أسماء الله يعتي الاين في 
شهادته . وقال البعض : الشهيد : هر سَنْ لا يخقى عن علمه شيء والشهيد معناء الحاضر (طبعا لا بممئى الحضور 
(المكائى) بل معني الاحاطة الوجودية . 


غات فعل اله ۳۷۷ 


عن طريق إنزال الوحي وبعث الأنبياء والرشُل ‏ لذا ندعوه في كل صلاة ونقول : «إِفيِنًا 
الصرَاط المشتتي ... (سورة الحمد) ء وثبت أقدامنا . و... لاه هو الهادى. ولنتأمل خاشعين 
فی الآياث التالية : 

صف اله سبحانه بصفة «انهادی» مر تين فقط فى القرآن هما : 


)٠١/ وی برَبْكَ هَادياً و تَصِيراي. (الفرقان‎ 5-١ 
(۵٤ / وإ اله اد الَذِين آمنوا إل راط تن (الحج‎ ۲ 
U 


حمق الابات و تشر ها 

إن کلم (هادي) مشتقة من ماد إهداية) ‏ وتأتى بالأصل على الدلالة والارشاد 
المصحوب باللطف . وشميّت(الهدية) بها غ السبب أيضاً هذا ما ذكره الراغب في 
مفرداند اآخاقی قایس اللغة» فقد ذأكر لها معنييْل هما: الارشاد E‏ 
الرأى الأول الذي بُرجع كلا المعتيي ال اویل ولحو کد تناسيا من غيره . 

ويبطلق فى العربية على اليو م (هادي) أيشا. لاه وسيلة لاهتداء الناس ١‏ وطاق عليه 
العصا التى بهڻدي بها المي (هادية) . نسي الحيوانات التي تسير في سقَدّمة القطبحع 
زهوادي) وکذا رقاب الخيول . 

ويُطلق عاب البعير والنياق التي يُوْتى بها إلى بيت انه كقرابين (هدي) على وزن سَعْي ‏ 
ا ال ال ت ا ۰ 

وعلي: أب حال , عندما تستعمل هذه الكلبة كصفة من صفات الفعل الالهى فإنّها تدل 
على مسألة هدايته في جميع شسؤون الحياة السادية والممنوية . ااظاهرية والباطنية . 
التكويتية والتشريعية . 
O GI SE E‏ عشرة مواضع من القرآن لكريم في النتين منها فقط كصغة 


۲ تاب العين؛ عفر دات الراغب: مقاييس أاللغة؛ قاج العروس: لسان العرب؛ مجمع البحرين ماده (هدى). 
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إن لله الذي طت أمواج هدايته جميع من في الوجود ‏ لو رشنا من هدايه التكوينية 
والتشريعية لحظة لضآلنا وهلكنا. 

وقد دک في المفردات للهداية أربع مراحلل (بالاستشهاد بالآيات القر آنية). 

١‏ -الهداية العامة التي تشمل جميع المكلفين وهي نوع من (الهداية التكوينية) والتي 
تشمل العقل . والذكاء . والمعلومات الفطرية والضرورية » وهى ماوردت في الاية ۵۰ هن 
سورة طه : وربا الِْی أعطی كَل ىء خَلقَهُ م هَدَى». 

الهداية التي تتحقق بواسطة أنبياء الله ورشله والكتب السماوية (الهداية التشريعية)› 
وقد أشارت إليها الآية ۲١‏ من سورة السجدة: «وَجَقلتا نهم امه يدون بأهرنًي. 

٣-الهداية‏ بمعنئ لالتوفيق) الخاص بجماعة من المباد » وقد أشارت القرآن اى هذا 


المعنیٰ في قوله تعالی : «وَالَذِين ادوا رَاذَهُمْ هُدّى4. (محمد / ۱۷) 
٤‏ -الهداية الأخروية إلى الجنة لأف يمه ىنراب الالهى). كما ورد عن لسان أهل 
الجنة: «الحمد لله الى شَدانًا دا4 (الأعراف )٤٣١/‏ 


وهذء المراحل الاأربع المتتالية قال لمتكتل الأول لن تحصل الثانية وإن لم تحصل 
الثانية . لن تحصل الثالثة. وهكذا.... 

وأخيرأً إن البلا الذي تحمله هذه الصفة الإلهية في طياتها هو إّها تقول لنا من جهة :أن 
کل ما في الوجود مسخر بأمر الله لهدايتكم . وعليكم أنتم أن تستعينوا بهذ المَبّل. وتلبّوا 
هذا النداء الإلهي » وتطووا هذه المرحلة بالطاعة التكوينية والتشريعية لتنجوا من الظلمات 
والضلال . 

ومن جهة أخرى: إن التخلق بهذه الصفة الإلهية يوجب علي أي واحدٍ متا أن يسعي 
لهداية الآخرين . ويُعين أبناء نوعهء ويسلك بهم مراحل الكمال المختلفة ليوصلهم إلى 
الهدف المنشود (بيت القصيد) . أي معرفة الله وتجلى أسماثه وصفاته. 

` O 


صفات فعل الله 4 


۰ خير 

تستعمل كلمةرخي) أحيانا بمعنى (تحسئ) وفى الكثير من الأحيان بمعنى (أحسن)ء وقد 
وردت في عشرة مواضع من القرآن الكريم بهذا المعنئ الأخير ء مضافة إلى صقات أخرى. 
وستطالم ذلك فى الايات القادمة. 

«الخير»: مساو للوجود؛ والوجود مساو للخير ء ولكون وجود الله وجوداً مطلقا لا 
محدودا فهو أحسن لخي) الوجود. أجل هو «خير الحاكسمين» وخير الرازقين وخير 


اقا 

وجميع هذه الصفات من صفات الفعل الإلهي . وقد جمعناها هنا فی مکان واحد لنختتم 
ولنتأمل خاشعين فى الآيات التالية : 

TD هرانت خب الرايت».‎ ١ 
. لأر رحمتك العاحة والخاسة شملث الاع نطو صا عبادك المؤمنين‎ 

۲ وهر خير الحاکمین. [الأعراف / ۸۷) 
٣‏ وهر حبر القاصلین4. (الأنعام / ۵۷) 
٤‏ و انت خر القاتین». (الأعراف / ۸۹) 
٥وا‏ خير الرَازقين). (الجمعة / )١١‏ 
1 - بل اه م قولاگم وَهُوَ خر النَاصِرِين). (أل عمران / )١۵١‏ 
۷-قاغفز لتا ارتا وات خير الغافرينَ4. (الأعراف / )١٥۵‏ 
۸ قل رب آتزلی مارلا ماركا انت َر الرِلين). (المۇمنون /۲۹) 
۹و کون وکر اله واف خير الماكرين). (الأنفال / )٠١‏ 
٠‏ رب لاتذرنی قدا رَأنتَ حه ر الرارثين4' (النبیاء / ۸۹ 


ن 


.١‏ يلاحظ في القرا ن لكريم وجود بعض التمير الأخرى الحاوية عل كلمة (خير) وكفة من الصفات الإأهية. 
: مع أن المضاف إليه العائد لم يُذكر بصيغة الجمع . وهو في مورد واحد فقط :ونا ر س = فظا و رأة 
الإاحمين# (يوسف / ٤1ء‏ 


YA‏ نفحات القرآن / الجزء الرابع 


جج آلآ یات ۽ تسیر ها 

ار کلمة (خی وفق المشهور بين أرباب اللغة والنحويين هي من (أفعل التفضيل) . وقد 
كانت بالأصل (أخي على وزن أفضل -فحُذفت همزتها وانتقلت الفتحة إلى الخاء 
فصارت (خیر) . 

وطبقا لما قاله الراغب في مفرداته فان كلمة َي تعنى الشىء المفضّل لدى الجميم. 
كالمقل ‏ والعدل » والفضيلة . والأشياء المفيدة ء وضده(شت) » ثم قشم إخير) إلى نوعين: 

الخير المطلق الذي يميل إليه الجميع » كالجنّة ء والخير اللسبى المقيد بالنسبة لبعض 
الأفراد كالمال الذي قد شب مقا اتاد البعض . وتعاسة البعض الآخر ! 

ولكن ذكر قي مقاييس اللغة أن معناء الأصلي هو : (الرغية إلى شىء معيّن)ء ئم أطلق 
على «الأشياء المحببة» . وفي مقابله (قس) . وقد فسّره بعض أرباب اللغة أيضا بمعنى الكَرَّم 
والإنعام » فى حين اقتنع البعض الا خر بان الخير كر النقطة المقابلة (المعاكسة) لسر . 

وأحيائاً استعولّث هذه الكلمة بمعلى خا ص (طثلاً بمعنى المال ء أو هو نهر فى الجثّة يثبعم 
من عين الكوثر ء أو المنازل الخا ين اة وكلمة وبتیاں) أو ااخعیان المشتقة من هذ. 
الكلمة تعنى انتخاب الشىء الأفضل ١‏ 

۴ ا هذه الكلمة علي الذات الالهيّة المقدسة فلها حالتان : فأحيانا تكون 
مطلقة ومجرّدة عن أي قي أو شرط » مثل قوله تعالى؛ «راف خي وأبو4. ٠‏ (طه )۷٣/‏ 

هذا ماقاله سَحَرَة فرعون بعد أن آمنوا بموسی اا . 

ففي هذه الحالة تعني الأفضليّة من جميع الجهات . وفى الواقع ليس هناك خير مطلق 
في عالم الوجود سوئ اله سبحانه وتعالى . فهو الأفضل والأحسن والأشرف وجودا من 
جمي النواحي. وأحيانا أخرى تطلق هذ الكلمة على الذات الالهية المقدسة بعد أن تضاف 
لی شی كالسا م المقد ية المدكررة فى الآبات افعتر. 

وفي جميع هذه الموارد َر لله في القياس مع الآخرين وطبعاًّأن هذا القياس من قم 
من الجهات فقط وإلا فالذات الإلهيّة المقدسة لاقاس أبدأمع سائر الموجودات . 
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غات غعل الله A۹‏ 


جج ا ج سسس 
فوصفت الآية الأولى لله سبحانه ب حير الاين . لأنّ رحمته لا متناهية وتشمل 
بها عباده المؤمنين » وهو على أيَة حال لايريد منهم أي جزاء أو رد للجميل. 
BCG‏ 


وقد صف الباري في الآية الثانية بصفة «َحَيرٌ الحاكمين). لان ما يحكم به الاخرون 
و الأخطاء والانسرافات الناتجة عن الميول الشخصية والطائفية, أو الأهواء 
المادية .لك كمه جل وعلا منرّةعن أى خطاً وأي إفراط وتفربط . وأي ميل إلى الباطل ء 
لأ علمه غير محدود وهو غنيٌ عن العالمين . 
۰ 8 


وقد ذَكر في الآية الثالثة باسم وخا القاصلي ة4 .لان الناس لو أرادوا أن يمير وا الحق من 
الباطل فما أن يقعوا فى الكثير من الاشتباوات ولايميرةا بينهما بصورة صحيحة. وما أن 
يلتبس علبهم النمبيز بين الحق والباطل بسبب جهلهم ؛ .أو يخلطوا بينهما بسبب تحكيم 
أهوائهم النفسانية 

ما الذي ملم الس وما خف الصدور, وأحاط بكل شي علماًقلا ممتي عند سبسانه 
لكل هذه الأمور »فهو خير الفاصلين . 

علاوءً عل هذا فقد يشخْص الانسان الحق من الباطل بصورة جد لکته عاج عن 
إعمال علمه ومعرفته . ولكن الله تعالى هو القادر الأزلي الوحيد الذى يستطيع إعمال علمه 
في كَل حال . 
EOS ۰‏ 


AT‏ نفحات القرآن # الجزء الرابع 

والآية الرابعة تحداثت عن «حَير القاتعبني 4 وكلمة (فاتح) مشتقة من ماده (نشمم). فإن 
كانت بمعنى الحكم والقضاء فان مفهومها بعني «اله خير الحاكمين». وقد ذكرنا سبب ذلك 
فیما مضیٰ » وإِن كانت (فتع) بمعنیٰ فتح کل شيء مغلق ؛ لكان سبحانه وتعالئ أيضاً «خير 
لفاتحين» . لأنه لاإيصعًب شيء مقابل قدرته ء وإن كان المفصود منها فتح أبواب الرحمة فهو 
ذو رحمة وسعت كل شيء فې الوجود . في حين لو كانت هنالك رحمة فى الموجودات 
الأخرى فهي محدودة وجزئية 

وبالحقيقة أ کلمد امج مائ کنر جود تي جسميعها إلى أصل الفتح المطلق. 
فأحيان تع أبواب العلم والرحمة. وأحيانا حل عقدة ازاع بين شخصين ‏ أو فتع (عل) 
غد ان ويظهر أن تعبير «حَوٌْ اون4 ذو معتئ واسع جداًيشتمل على جميع هذ. 
المعاني والمقاهيم . 

وقد وصفت الّية الخامسة البارى ال اة خا ارين فالأرزاق التي يعطيها 
البعض لغيرهم (إِن أمكن أن تسمتها إهذاالأييجاتمشتربة بنقائص عديد: مخدودة ‏ سريعة 
الزوال ازل شستقبلها واا والأذئ الجسماني أو الروحاني » وأحياناً 
مصحوبة بالتحقير أو E‏ رد الجميل. 

فی حين أن الأرزاق الاأهية لا تعرف الحدود ء ولا يُخشي عليها من الزوالء ولا فيها 
دي شيء من المنّة والاأذى وانتظار رد الجميل . بل هي تشمل حال الإنسان أو غيره منز 
لحظة انعقاده كنطفة تكوينة في رحم امه » وحتّى آخر لحظات حياته . وتشمل حال 
المستحقين والمؤهاين لها في يوم القيامة أيضا؛ وبمستوئ أعلى وأسمئ 

تقل أحد المفسشرين حكاية عن أحد خلفاء بغداد مع (بهلول) تعمكس المباحث الرارد: 
بصورة لطيفة. 

قول :قال خليفة بداد هلول تعال أَعطْكَ رزقك كل يوم لأريحك من التفكير في 
طلب الرزق » فأجابه بپلول قائلا: : لولا بعض النقاط السابيّة فى عملك لقَبلّت!/ول: إنّك له 
تعرف ما اتاد جه .انيا إّك لا تمرف وقت حاجتي ء ثالث: ولا تعلم مقدارهاء رابعاً :قد 


صشات فعل الله YAY‏ 


ل سسس 
تفضب علي ذات يوم فتسترجعها مي . لن لله الذي برزقني مره عن جميع هذه النقائص 
والعيوب ويرزقني حتى في اليوم الدي أعصيه فيه ! '. 

رکم يكون راثعأً لو أضاف بهلول هذه الجملة أيضاً :من يضمن بقاءك في الساطة إلى الغد 
حت تقدر علیٰ رزقی أو رزق الا خرين ؟ 

نختتم هذا الكلام بحديثِ مبارك منقول عن أمير المؤمنين الإمام علي 4 . حيث قال 
في بداية خطبة الأشباح : 

«الحمد ته الذي لا رة المع والجمود ولا يكديه الاعطاء والجود , إذكل معا منقض 
سواه » وکل مانع مذموم ما خلاه . وه و الان بفوائد اعم » وعرائد المزيد القتسم » عياله 
الخلاتق, تارام وقد رأقراتهم ونهح سبي ل الراغبين إليه والطالبين ما لديه » وليس 


بها عل بأجرد مته با لم سال» ". 
ا 
وفي الآية السادسة وصقت ذاته المقد ية بصفة «خي ر الناصرين» » لان النأصر الحقيقي 


فووا ا ا وفي أي ظرف هو النا صر 
لذي لا أا ولا سعط أب تدر من لوقو حه ادا ی ذا نه سما عل 
ENT‏ 

وت ا أن هذه الصفات لم تجتمع إلا في الذاث الالهيّة المقدسة ‏ في حين اظ ان 
الناصرين الآخرين فاقدون لهذه الصفات . 

علاوءً عل جميع ذلك فإن استطاح أحدٌ ما أن ينر آخر فنصرته محدودة بدار الدتيا 
قط أا الله سبحانه وتعالى فهو الناصر الوحيد الذي بقدر على اللصرة الدئيو ية والأخروية. 

Eg 


اء تسیر ددح الييان. ج س 4۳۸ . 
۲ تهج البلاغة. الخطبة ۹1> 


A4‏ نفحات القرآن / الجزء الرايم 

ما الآية السابعة فقد وُصِفٌ فيها الباري بصفة خي العَافرٍين). بقول الفخر الرازي 
حول هذا الموضوع؛ «إن سب وصفه تعالى بهذه الصفة هو لكون الآخرين إن غفروا ذنباًإما 
لكسب مدح وثناء الاس أو للحصول على الثواب الإلهي الجزيل ء »أو لدفع قساوة القلب . 
وخلاصة الكلام إن عفو وغفران التاس لبعضهم إمّا لكسب منفعة » أو لدع ضرر ماء في حين 
أن الففران الإلهي ليس كذلك أبدا. بل هو نابح من فضله وکرم لا غیر»' e‏ 
فإن حقوق الناس على بعضهم حقيرة جدا بالقياس مم الحقوق الإلهية . وعقوطم في هسذه 
الحقوق الحقيرة ة قليل جأ أيضاء والوحيد الذي يتجاوز عن عظيم الحقوق والخطايا. 
ورحمته ومغفرته غير مشروطة بشیء هو هو اله سبحانه وتعالی لاهو خر الغافرين). 

أضف إلى ذلك أنه تعالى لايغفر ذثوب عباده فقي »يل ويستر عسليهم أيضاً لي حفظ 
كرامتهم فى الدنيا والآخرةء ولا بفتضحون يام الخلاتق » بل وأحياناً ُبدل سيئاتهم 
حسئات شريطة أن لا يخرقوا جميع اجب وأ کون لدبهم استعداد قليل لتقل كل هذا 
اللطف والاحسان. 

إن معرفة سبب زول الآية المذكور ةلي قحك عئ كشي إسرائيل وارتكابهم أحد كر 
الذنوب وهو طلبهم رؤبة الله بالعين الظاهرية کشرط مُسبق لاإیمانهم به ين عمق مفهوم 
هذه الصفة الإلهيّة أى (خير الغافرين) . 

وؤصف الباري في الآية الثامنة بصفة: «خَير ريني . 

فبعد أن أشارت الآبة إلى قصّة نوح والطوفان العظيم الذي أصاب قومه . ذكرت دعاء 
توح طا بعد أن هدا الطوقان ورست سفينته : رب انىزلني شنز مسیارکاً وأنت خسار 


المغزلين». 
ويُمکن ان تکون کلمة «منزل» اسم مکان ی قنز ) و مصدر ميمى معني (النزول 
e‏ 


.٠١ تسیر الکبیر. ج 10.ص‎ ١ 


صفات فعل اله Ao‏ 


ر ا ب ا ا 
اعدم وجوه بیت ولا مظلَة ولا قوت ولا غذاء لايُمكن أن يتحقق سوئ في ظل اطف لله 
خير الَنْرَلينَ». وينجيهم من المخاطر التي كانت تهدّدهم بعد رسو السفيئة . 
وكذلك تنسبب قدرة اله اللامحدودة وعلمه بحاجات ضسیوفه فی أن یکون «(خو 
الرلت». 
1 


وتحدثت الآية التاسعة عن المكر الإهي الفريد إزاء مؤامرات المنحرفين والظالمين 
ووصفته جل وعلا بصفڌ (خير الّاكرين4. 

فكلمة ماك مشنقة من مادة«مكره . وكما قال الراغب: إنّها تعنى بالأصل صرف الغير 
عن الوصول إلى المقصود عن طريق المكيبالجيلة ٠‏ وهو على قسمين : ممدوح » وهو ما 
کان الهدف مله الوصول إلى مقصو د انچر م وهو ماکان هدفه قبياً. 

ومن هنا يضح أن ما يختلج في أذهاتا سو ان كلىة رمك دائماً بنوع سن الشر 
رالشاد ليس صحيحاً. كما هو الال كت كأ ية الت ها مفاهيم مشت ركة عديدة بالرغم 
من تداعي المفهوم السلبي منها إلى أذهان عامة الاس . 

يقول القرطبي في تفسيره :لالمك) معناه (التدبير الخفي في داء عمل معيّن). 

ولكن يُشتنتج من بعض كلام أرباب اللغة أنّهم يعتقدون باقتران كلمة المكر نوع من 
المذمة . لذا فهم يقولون «أن هذه الكلمة ذات معن مسجازى عندما تستعمل بخصوص 
الپاري تعالٰ». ولكن تعميم مفهو مالك كما بُلاحظ عند الكشر من المفشرين 
والمتکلمين » يبدو اصح بنظرنا . 

وعلى أيّة حال فان السرٌ في وصفه تعالى بصفة خير ا ارين إنّا لكون قدرته على 
المكر والحيلة أكبر ممن سواه. أو لأنٌّ(مك) من سواه بُحتمل فيه الخير والشر . لكن المكر 
الإلهي دوع دا 

وقد ذكر الزبيدي فى شرح القاموس عدّة معان للمكر » عندما بسب إلى اله سبحانه 


A‏ نفحات القرآن / الجزء الرابع 


وتعاليٰ » من جملتها : إنزال البلاء علي العدو لا على الصديق والعقويات الاستدراجيّة أي 
الإنعام مقابل الأعمال السيثة ليحسي) الشخص المسىء أنه بحسن صنعا. ت بعاقبه بعدهاء 
والثالث : مجازاة العباد على أعماله . ۰ 

وعلى أي حال فإن المكر الصحيح هو ما يصدر عن العام بعواقب الأمور وحقائق 
الأشياء الماضية والمستقبلية » إضافة إلى قدرته المطلفة على القيام بتدبيره» ولكون هاتين 
الصفتين (العلم والقدرة اللامحدودتين) منحصرتين بذات الباري جل وعىلا فهو «خير 
الما کرين» . 

والظريف هو أن وصف الباري بصفة «خَيرٌ ارين قد ورد فقط في موضعين من 
القرآن الكريم » أحدهما في قصّة قصة الهجرة التي تعد من أهم مراحل حياة الرسول الأكرم 
محئدة في قوله تعالى : وإ مَك وك لين كقروا ئوك أو يقثأوك أو برجو 
ویک ون وک اه وال خير الماكريڻ» (الأنفال / )۳١‏ 

وكما نعلم فإن مؤامرة قريش على قتل اسول 5 زادت من عزیمته وقوت من إرادته 
على الهجرة ؛ الهجرة التي صارث سيا ف دوت كب الشحولات في تاريخ الإسلام 
واتنشار الحكومة الاسلامية فى أنحاء العام »وهنا بتضح غلبة المكر الإلهي . 

والآخر في المؤامرات المشترکة التي حاکها البهود والتصاری في محاربة الإسلام 
والرسول الاكرم ب -الاية ٥٤‏ من سورة أل عمران - والتي كانت من أخطر المؤامرات . 
لکن اله سبحانه قد أبطلها جیما 

ااه وصف الباری تعالیٰ في الآية العاشرة والاأخيرة بصفة: اشر الرّارثين). 

وهذه الصفة وردت مرة واحدة فقط في القرأن الكريم عن قول زكريًا ا في حين 
بلا حظ تکر ار وصف الباري بصفة «وأارتف» . 

والس من ؤراء صف الباري بهذه الصفة واضح تماما لأنه الوحيد الذى يبقئ ويدوم 
وبرث العالمين . وأمّا سواه من الوارثين فسيكونون موروثين يوماًما. 


.١‏ تاج العروس في شرم القاموس. مادة (مكر). 


صشات فعل اه YAY‏ 


علاوة على هذا فان ما يرثه الورثة العاديّون محدود وهم بحاجة إليه » إضافة إلى بخلهم 
فى صرقه غالبا . لذا بُلاحَظٌ حصول الكثير من المشاكل والنزاعاث بين الأقرباء من أجل 
أموال ورثوها . أمّا اله تعالى وهو الوارث النهائي للجميع فهو غير محتاج » ولا يوجد حد 
لصفته هذه » ولا طريق للبخل إلى وجوده فهو َير الرَارثينً. 

وكما قال «الآلوسى» فى «روح المعاني» : «انّ هذه الصفة تشير إلى بقاء الذات الإلهية 
المد سة.وفناء E‏ 

وتعتبر طبعاً من صفات الذات إذا كانت تشير فقط إلى مسألة البقاء (أي أبدية وجوده 
المقدّس)ء ومن صفات الفعل إذا كانت تشير إلى مفهوم تملك مايبقى من الآخرين (فتأمل). 

was 


الله خیر من کل شې.: 

کما لاحظتا فی الآيات العشر التی د كر ناسا فد وصف اله سبحانه وتعالیٰ بصقات:«خير 
ال راحمين والحاكمين والرا زين واساضصر ين وا 

فهل بُمکن قياس الباري مع غیره ؟ (نظراً لی کون كلمة (خیر) في مثل هذه الموارد ذات 


صيغة تفصيلية) . 
هناك جوابان عن هذا السؤال : 


الأول إن كلمة خير نفقد مفهومها التفصيلى في ملل هذه الموارد ‏ وتعطي معنى الكثرة 
وعليه فالصفات أعلاء تشير إلى رحمة اله الواسعة » وحكومته الواسعة, ورزقه الوفيرء 
ونصرته اللامحدودة . دون أن يكون هنالك قياس فى الموضوج ١‏ «سا اشراب ورب 
الاریابه؟' 
.١‏ تقسير روح المعاتي. ج ۹۷ ص ٠۸١‏ 
۲ يقول المرحوم الكقعمي في مصباحه حول تفسير «خير الناصرين» ؛ «سعناء كثرة تكرار النصر مته كما قيل خير 
الراحمين لكثرة رحمته» (المصباع؛ ص .)۳٤١‏ 
ورد نفس هذا المعني فى توحيد الصدوق مع فارتي قليل ,(توحید الصدوق . مص .)۴١۹‏ 


YAR‏ نفحات القرآن / الجزء الرابع 


الاني: إن هذه الصفات لها مفهوم تفضیل وقیاس . لكنّه قياش صوری وظاهری كما هو 
الحال في اسر الالقين4. والحقيقة فقد اعنَبرً الذين هم واسطة لإيصال الأرزاق إلى 
غیرهم «رازقین» . وحملت الرحمات الجرئية الصادرة من البشر على حساب «الرحمة»ء 
وهكذا بخصوص النصرة والحاكمية والغفران . ومن قبيل هله التعابير ليست قليلة فى 
القرآن الكريم (انتخب المرحوم العامة المجلسي فى بحار الأنوار التفسير الثانى)". 

وبتعيير آخر : (من الناحية الفلسفية) فإ الوجود الحقيقى المستقل القائم بذاقه هو 
الذات الالهية المقدة افد روق و ا لذا فان الموجودات 
الممكنة لا هي خالقة ولا ناصرة ولا راحمة ولا رازقة . فجميم هذه الأمور تخص تلك 
الذات المقدسة الفريد: »ومن سواه يأ كلون من فتات مائدة إحسانه جل وعلا . لذا فقد قیل: 
اليس ف يٍالدار غیره دتيارا». 

ولكن من حيث التحليل العادى المتماي ف ا5 الممكنات لها وجودها الخاص أيضا 
ورحمتها ونصرتها وقدرتها وحاكميتها ال اة وورود مثل هذه التعابير في القرآن الكريم 
انما هو من باب تکليم الناس بلسانه م وما انلا س سول ا يسان قومه». 

)٤ / (ابراهيم‎ 
es 


جمخ اليات و تفسير ها 
العام مظهرٌ لصفاته وأسماثه 
من المتعارف عليه أن عالّم الوجود محل بروز وظهور الصفات الالهية . وهذه المسألة 
واضحة تماما خصو صا بالالتفات إلى صفات الفعلء لأ جميع ما نشاهده فى هذا العالّم من 
الخلق والتكوين مظهر لخالقیته سبحانه وتعالی. 
وجميع ما نشاهده من الرحمة المادية والمعنوية مظهرً لرحمانيته . 


.١‏ حار الأثرار ءج ٤ء‏ ص۷١۲‏ (يقول : الخير بمعثي التفضيل ولا حاجة إلى ما تكلّقه). 


صفات قعل اله A۹‏ 


وكل تدبير فى هذا العالم يدل على ربوبيثه. وجميع الأرزاق الظاهرية والباطنية هي 
مظاهر ارأزقیته ا ۰ 

وكما أشرنا سابقا. ونظراً لكون صفات الفعل مشتقّة من أفعاله جل وعلا. وأفعاله لا تعد 
ولا تحصي فإِنٌ صفاته الفعلية لا تعد ولا تحصئ أيضاً. 

و ذكرنا في البحوث السابقة ستين صفة من آهم إصغات الفعل) الواردة في القرأن 
الكريم » والتى تتشعّب من كل منها صفات أخرى ‏ ونطرّقنا إلى تفسيرها وتحليلها . 

او الاتتباء إلى هذه الصفات لا يُعرفنا بالأفعال الاأهية فحسب» بل إن معرفة أفعاله تؤدّي 
إلى تخأقنا بها وتربية نفوسنا وتهذيب أرواحناء (فتأمًل). , 

4 


وینبغی التذكير بهذه المسألة أيضا شى أ بض الصفات الإلهية لا ريب في انتسابها 
إلى صفات الذات مل عايم) وبعضها إلى صقا تأالفال (كالرازق والخالى) ء وبعضها الآخر 
ذات جانبين ؛ ذاتية من ناحية وة كن ناحية خر کالفیوم مثلاً فإن فُسّرت معن 
(اتقائم پالذات) صارت من صفات الذات. وان فُسّرت معن عقو مالموجودات) صارت من 
صفات الفعل . 


E 


۲ الصفات الأخرى التي تعتبر من زهرة السفات الغعليّة 
هنالك أفعال فى القرآن الكريم تدسب إلى الله تعالى دون ذكر مصطلحها الوصفىء» وقد 
ذکرها علماء العقائد بعثوان صفات القعل أو أسماء اله الحسني » ولأنة كان من المقرًر أن 
نبحث فى مباحشنا الصفات المذكورة فى القران الكريم فقط لذا لم نطق إليها ضمن 
الأسماء والصفات التي ذكرناهاء في الوقت الذي نعتقد بوجوب الإشارة إلى أهمها هناء ومن 
جملتها(ستكلم) و(صادق). 
اا 


أ) الله المتكلم 


ا 
لم صرح القرآن الكريم بصفة لمتكم کته ذكر الفعل الدال علبها : وکلم اله موس 
کل (النساء / )١١٤‏ 


ولذا عرف موس ئة أنه ( كليم اه). 

E‏ ن الكريم تعبير اكلام اله) في ثلائة مواضع ' » واتعبیر 
ركلا می) فی موضع واحد '. 

ويلاحظ أيضا تعبير اكلمة رب أو (كلللة أ ف موارد عديدة . 

ُمكن الاستنتاج من مجموع هذه الموارد بان صف زستکم) هي من إحدی صفات لله 
سبحانه وتعالی . 

وکما قال «القوشچی» فی «شرح تجر يد العقائد» : 

«ان وصف الله بصفة لكأم لا ينحصر بالمسلمين فقط » بل إن جميع أرباب الملك 
والمذاهب يعتقدون بکلام اله بالرغم من اختلاف وجهات نظرهم فی تفسیر معلی کلام اله 


وتکلمه سبانه). 
EO.‏ 
مجو ا یات و تفسیر قا 


. ٠۵ التوبة .الآية 1:الفتم ء الأية‎ ۷١ البقرة. الآية‎ ١ 
٤٤ العاف‎ ۳ 


4۲ نفحات القرآن / الجزء الرابع 
بشكل معيّن : فقد قال جماعة من الحنابلة : إن كلام الله مركب من الحروف والأصوات 
القديمة والقائمة بذاته المقدسة : لم أصرٌوا على هذا الكلام النافه إلى الح الذي قالوا : إن 
جلد القران أيضا قديم وأزلي ناهيك عن رسوم حروفه . 

وقالت جماعة أخرى :إن كلام لله معثاه تلك الحروف والأصوات » وهي أمور حادثة 
وقاثمة بالذات الاإلهية المقدسة في نفس الوقت ‏ وتفاهة كلام هؤلاء ليس بأقل من الحنابلة . 

وذهبت طائفة ثالثة إلى أن كلام الله معناه تلك الحروف والأصوات . وهى حادثة وغير 
قائمة بذايه المقدسة »بل هي من زمرة مخلوقاته التي أوجدها له فی وجود جبرافیل ا 
اإرسول محمد . أو شجرة موسي . 

وقالت جماعة رابعة وهم «الاشاعرة» :إن كلام الله ليس من سنخ الأصوات والحروف . 
بل هو مفاهيمٌ قائمة بذاته ویسمونه (کلامانسی) ‏ ویعتقدون بکونه قدیما ' ء وحثئ کانوا 
یعتقدون بکفر من یعتقد بحدوت کلام اش(ائ القر آئ) (وأوجبوا قتلها) ". 

وقد شهدت القرون الأولى من تارج الايتتلام تزأعات شديدة ودموية حول (كلام لف) 
زک ر ووصالت "الحا إل تكفئر بكتدإ ال خر . نزاعات وقفنا اليوم على 
بطلاتها ‏ ويمكننا القول ويجرأة : إنّها كانت من سياسة حكومات ذلك الوقت لتخدير الشعب 


المسلم والممل بسياسة (قرى شد). 
ES‏ 
۳ الاستنعاج النهائی 
علي أيّة حال فهثا تود مطالب عديدة ‏ جميعها واضحة. ونستد بأن لا محل للمناقشة 
فيها. 


1 إن الله قاد على اعداث امواج صوتية في الفضاء ؛ وإيصالها إلى سامم أنیاته 


.الملل والنحل للشهرستاني. ج س ١ء‏ 


صفات فعل الله / أ اله المتكلم ۹ 


ورسله لاإبلاغهم بهذه الطريقة . كما ذكر القرآن حول تکلیم الله موسیٰ بن عمران ل في 
الوادی للا يمن) ؛ حيث أوجد اله فى تلك الشجرة المباركة الخاصّة أصواتاً دعا موسي 
بواسطتها إليه . 

۲ -(لاتكأم بمعني التحدّث باللسان وعن طريق الأوتار الصوثية »سن عوارض 
الأجسام» ولا معن له بخصوص الله المنرّه عن الجسمانية ‏ سوئ ماذكرناه من إيجاد أموأج 
صوتية فى الأجسام . 

٣‏ -القرآن الكريم الذى فى متناول أيديئا هو عين هذه الألفاظ والحروف التي قد تظهر 
فى قالب الكلام أحيانً. وفى قالب الكتابة أحياناًاغرى» ولا ريب في أن كابهما من 
ااك قاله البعض من كون هذه الألفاظ والحروف قديمة ا الاعتقاد حتى 
بقدم جلد القرآن وأزليته » خرافات لاتستحق أن نبحثها . 

ويبدو أن الذين اعتقدوا بقدَم كلام إلا كان ما اعتقادهم هو ذكر القران الكريم 
انتكلمم كإحدى صفات الله » ومن هنا ملم القر أن يكلام لله . هذا من جهة ‏ ومن جهة أخرى 
هو کون وجود اله أزليا ‏ إذن فصفاتة ن أن,نكون أزليةأيضا ‏ ومنه استنتجوا بان كلام الله 

إل حولاء ویسبب ضف إدراكه وقلة معلوماتهم لم يس تطيموا السييز بين إصفات 
الذات) و(صفات اافعل) » فصفات ذاته أزلية (كالعلم والقدرة) . أمّا الصفات التى ينتزعها 
عقلنا بسبب صدور أفعال معينة من قبّله جل وعلاء فهى آمور حادثة . لان هذه الصفات غير 
قائمة بالذات الإلهتة . بل هى مفاهيم عقلية منتز عة تحصل من ملاحظة أفعاله. 

وبتعبير آخر لاشك من وجود أفعال إلهية حادثة كخلق السموات والأرض » وخلق أدم» 
ونال ارق وران كوت قباد وإرسال الأناء والر شل :وتا بشاهد العقل 
صدور هذه الأفعال من جهته يلتزع مها صفات نه سبحانه (كالخالقية والرازقية والغفا ريق 
ومن المسلَم به أو هذه الصفات لم تكن تصدق على الله قبل أن يخلق موجوداًأو يعطيد رزقاً 
أو يشمله بمغفر ته » (طبعاً كان قادرا على هذه الأمور » لكن الحديث لا يدور حول القدرة بل 


حول كور سن شاه الفعال), 


4t‏ نفحات القرآن / الجزء الراب 


وبئاء على هذا فإن هذه الصفات الئى تدعي (صفات اافعل) تختلف عن (إصفات الذات) 
القائمة بالذات الالهية المقدسة» بل هي عين ذاته » وعدم فهم هذه الحقيقة من قبل المعتقدين 
دم كلام الله وأزليته جرهم إلى معتقدات مُضحكة كقدم جلد القرآن . 

؛ اضطرٌ جماعة من الأشاعرة » ممن كانوا يُدركون هذه السسائل » إلى طرح مسألة 
(الكلام الشس) .الكلام الذي AE‏ قدیما وقائما بذات أله . وقد تمسشك هؤلاء 


«وَیقولون ف آنشیہم ولا يعدبا ا جا تفل (المجادلة /۸) 
واش المعروف عن (الأخطل) أحد شعراء المصر الأموى : 
إن الكلام لى الفؤاد وإغا جُعلٌ اللسان عل الفؤاد دليلاً 


وأرادوا بهذا التخلص من الضاد المو ويون حدوت كلام ال وقدم صفاته . 

ولكنهم تورطوا بهذا في مشكلة اافبرورواهى/أ5ًرلو كان المقصود من الكلا النفسى هو 
(تصوير الألفاظ والجمل وإمرارها من تتن و القكر) . فان هذه الأمور لا معني لها 
بخصوص لله تعالى . لان ذاته الا غي توا وذ الع رارض الجسائية ‏ 

وإن كان المقصود منه علم اله الأزلي بمحتوى القرآن الكريم » فلا ريب في أنه تعالىٰ قد 
أحاط علما بجميع هذه الأمور منذ الأزل . ولكن في هذه الحالة يعود الكلام التفسى إلى علم 
لله وأن يكون صفة مُستقلة . 

والخلاصة هي أن محتوئ الكتب السماوية كانت فى علم الله داثماً (منذ الأزل)ء وهذا 
الشىء لا بخر ج عن صفة(العلم) وأمّا عين الألفاظ والحروف فلا ريب من كونها حادثة .ولا 
يوجد هثا شيء ثالث تحت عنوان (الكلاماتفسي) ليكون قديما ومغايرألصفة (عل م اله). 

إن هذه الأمور واضحة كلها ء لكنّه ومع الأسف الشديد فقد سودت النزاعات حول كون 
کلام اله قديما ام حادثاً , صفحات كثيرة من تاريخ الإسلام » وسببت حوادث دامية . 

فأحيانا مالت الحكومات إلى جماعة المعتزلة (كبعض خلفاء بني العباس) ‏ فأجيرت 
الجميع على الاعتقاد بحدوث كلام اله » وضربو! أعناق البعض يسيب عدم اعتراقهم بذلك . 


صفات فعل الله / أ الله المتكلم ۳۹۵ 
ماس ا ا م س — 


e بلعبون بمعتقدات‎ TENE 
2 
EHS 


٣‏ (التكلم) في الروليات الإسلامية 
نواصل هذا الكلام برواية منقولة عن الإمام الصادق ا نقلها الشيخ الطوسي ك في 

(الأمالي) عن أبي بصير عن الإمام الصادق ل4 أنه قال: 

دم یزل اله جل اسمه عالاً بذاته . ولا معلوم . ولم يزل قادراً بذاته ولا مقدور . قلك : 
جعت فداك : فلم بزل متكماً؟ قال ب الكلام محدف .کان اله عڑ وجل لیس بتکم تر 
آأحدت اكلام 2 

وقد نقل المرحوم الكلينى 4ا شن كا الحديث فى الكافي مع فاو بسيط ءحيث ورد 
فی ذيله بصراحة : 

ان اكلام صف ٠‏ فحداة ليست با ية »كان اله عر وجل ولا مکل 

تبن هذه العباراٽ بو ضوح الفر ق المو جود بين (إصغات الذات) وإصفات اشعل). صفات 
الذات التي كانت منذ الأزل كالعلم والقدرة ء ولا تحتاج (في تحققها) إلى وجود المخلوقات. 
أتازصغات الفعل) فهي صفات خارجة عن الذات الالهية وقد انتزعها العقل عند صدور 
الأفعال من قبل لله تعاليء » ومنسوبة إليد (كالخالقية والرازكية) . وصفة (التكأم) من هذا 
القبيل أيضاً لأنها نوع من الفعل والحركةء ونحن نعلم بأن ليس للسحركة طريق إلى الذات 
الالهيّة المقدسة. 

E 


۱ بحار الأنوارء ج ٤‏ ص1۸ الباب ١ء‏ ١١ء.‏ 
۲ أصول الکافی. ج .١‏ ص ۱١۷‏ (باب صفات الذات) . 


ب) الله ع وجل صادق 


بعد وصف الباري تعالئ بصفة التكلُم تتوجه الأنظار إلى هذه الصفة وهي:«صدق أفه» 
فی کلامه. ۰ 

إن هذه الصفةء التي تعد من أهم الصفات الفعلية . تشكل العمود اللأساس فى الوثوق 
بدعوات الأنبیاء. لاه - نعو ذ باله - لو کان بُمكن تصور صدور الكذب عنه جل وعلالما 
بقيت هنالك ثقة لا بمسألة الوحىء ولاالالو غود لأر وية. ولا بالأخبار التي تتحدث عن 
المعارف الدينية. أو عن عوامل سعادةالبشيوشقاوتهلم. ا فا اور اتال 
الدينية تنهار بصورة تامة بنفى هذه الصقة 

ومن هنا یتضح مدی تأثير الإيمان بصدق الله فى فهم حقائق الدين. 

ولعل هذا هو الْسر من ملاحظة وصف الباري فى آيات قرآنية عديدة بالصادق وبتعابير 
متلوعة ومختلفة تماماًء ومن زوايا متنوعة. ۰ 

بعد هذا التمهيد نمود إلى القران لنمعن خاشعين فى الآيات القرانية التالية: 


وشن ادق من اله حَدیئاً4. (النساء / (AY‏ 

ومن أصدى من اله قيلا». (النساء / (١۲٣۲‏ 

۳ وقد صدقکم اله ل وعد ( آل عمران / )١١١‏ 

)١١/ ډقالوا هدا ما وَعَدَنًا اله وَرَسُولة وَصَدَق الله وَرَسُولةًه'. ا(الأحزاب‎ ٤ 
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۲۷ :الزسر. ۷4 الفح‎ ١۵ وقد وردت تفس هذه المفاهيم في آيات قرآنية اخری (کالذاریات. :العام‎ .١ 
وگذا ورد تعيير #انًالصادقون فى الاي من سورة الأنعام: والآية 1 من سورة الحجر)ء‎ 


۹۸ نفحات القرآن / الجزء الرابع 


شرح المقر داحهه: 

إشتقت كلمة «صادق» من مادة «صدقى». وكما قال الراغب: إنّها ضدٌ الكذب. وبالأصل 
ما صاف الكلام والأخبار, فأحياناً صادقة وأحياناً كاذبة, وأحياناً تستعمل عرضاً 
الإستفهام والأمر والدعاء أيضاً. كأ يقول أحد؛ الان فی الدار) أي إِلّه يقصد بأنّه لا يدري 


بوجود فلان في الدار أو عدم وجودهء (لذا فقد نقول أحياناً: إنّه يكذب» فهو يعلم بوجود 


حقيقة الصدق هي تطابُق الحديث مع الأعتقاد والواقع, لذا فلو تحدّث أحد طبق الواقع 


ولکن خلاف ما بعتَقِد به فهو كاذب كقول المنافقين ارسول اله : تشهد ِلك سول 
اده فقال تمالی ردا علبهم: راف يَشهد إن لاقن لكاويرر». (المنافقون / )١‏ 

وقد يُستعمل الكذب والصدق في مورإلأفعال والأعمال أيضأًء فمن يدي أعماله وفق 
وظيفته الواجبة يدعي صادقاً. وإذا جل عل لها بُدعی کاذباً. فمثلاً قال لمن يؤدی 
حق الحرب والقتال: (صدق في الفتال) وإن لم يفعل يقال (كذب في القتال). وآية؛ «لَقّد 
صَدق اله سول اليا با حى الى نرات با قق روا الرسول ال بمخصوص فت 
مكة ودخول المسلمين المسجد الحرام منتصرين» نموذج على هذا المطلب '. 

و كلمة «صدقة» التي تستعل بخصوص الأموال التي يبذلها الإنسان فى سبيل الله بقصد 
القربة. إما شميت بهذا الاسم لان الانسان يُصدّق بواسطتها إخلاصه بعمله. وكذلك تسمة 
المهر «صسداش» انه دليل عمل على صدق الزوج إزاء زوجته. 

ولكن ما قاله الراغب حول عناصر الصدق الأساسيةء ووجوب مطابقة الكلام للواقعم. 
واعتقاد المتكلم. محل اختلاف شديد بين العلماء» فاعتقد البعض منهم كفاية تمطابقه مع 
المُعتقد فقط. واشتر ط البعض الا خر تطابقه مع الوافع فقط, ولا محل هنا لشرح ذلك. 

هذا في حين اعتقد (ابن فارس) في (مقابيس اللغة» بان أصل «الصدق) هسو القرة 
الموجودة في شيء وإنما شمي الكلام المطابق للواقع صدقاً بسبب قوّته. لذا بُستى الرمح 


1. المفرداتء عادة (صدق)ء باختصار. 
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ل لط ا ل ا سسس 
القو ی ارمح صدش) ومهر المرأة(صداق) لاله حق مفروض وذو قوٌة. 

ولکننا نعتقد بأنٌ ما ورد فى مفردات الراغب حول أصل هذه الكلمة أصَحٌ. 

ولسائر أرباب اللغة تفس هذا الرأي أيضاً؛ ويْنقل في (شرح القاموس aT‏ 
قال: (الصدق) معناه: الكمال من كل شيء. وأضاف قائلا: إن اطلاق (صدق) على الأشياء 
السستوية القوبة (كالرمح القوي) ينشاً من معنى الجّودة والقرًة (الصلابة). أي مايقال 
بخصوص صلابثه وجو دته يطابق الحقيقة. وإذا كان ال (صدق) يعني الصلابة والقرة لأطلق 
علي کل شي۽ٍ قوي (صدق), في حين أنه ليس كذلك. 

رصت ی٠‏ معتاه كتير الصدق أو نلا بكذب أبداً أو استحالة صدور الكذب منه لاله 
اعثاد على الصدق. أو من يصدق فی کل من الاعتقاد والقول والسمل. (كل هذا لكون كلمة 
صد بق من صيغ المبالغة والتي یکا تکون فی إحدی الأمور المختلفة المذكورة أعلاه). 

وبستعمل تعبير السان صدى» بخمطرض الشتحض الصالح من جميع النواحي وإن مرح 

وأثنىٌ عايه فهو عبن الواقع. 

وعلی اة حال فان وصف البار اشا وديا من هات متعددة: من جهة صدقه في 
أخباره» وفى وعوده بإثابة المحسنين ومعاقبة المسيئين. 

ومن جهة تنفيذه لجميع ما صرح به في القرآن الكريم. وسيأتي شرحه فی تفسیر آیات 
البخث. 

u 


جمع الا يات و تسیر ها 
تعالی وباستفهام استنکاري: هومن دَق م اله حَدِيعا» و ورمن أضدَق من ا 


وقد اعتقد بعض المفسرين بار التعبير بكلمة (أصدق) يخص الكمية فقط (أى من هسو 
أكثر صدقاً في المواره). لا الكيفية. لأنَ الكلام الصادق هو ما طابق الواقع وإ فهو كذب. 
ولا يمن تصوّر الزيادة والنقصان فى كيفيته '. 

ولكن الحق هو امكانية تصرّر درجاث مختلقة الصدى من حيث الكيفية. وغو عندما 
يكون الواقع ذا أبعاد مختلفة, ٠‏ فمن المسلم أن المتكلّم الذي یطاہق کلام الواقع في جميع 
الأ بعاد يعبر أصدق ممن یطاہق کلام الواقع في أبعاد مُعينة. 

فمثلاً عندما بشت يشب ممن (بسلمان الفارسي). والآخر يشب (بأبي ذر)ء فمن المسلم أن 
أصدقها هو من أخذ بنظر الا عتبار فی تشببهه تشېبهه أپماداً آگثر. 

والله أصدق دیا a‏ لون متشا الكذب ب إمَّا من الجهل وعدم 
معرفة الواقع؛ أو من الضعف والعجز والحاجة. ولكون ذاته المقدسة منرهة عن جميع هذ 
الصفات. د فهو أصدق حديفاً. 

وتحدثت الاأيتان الثالدة والرابعة عن صدن انت قى وعوده لكن الآية الثالثة تحدثت عن 
الوعد الإلهي حول النصر على الأعامتقيئايتيركة رأ جد كيك انتصر المسلمون فى البداية 
طبق هذا الوعد. لكن تثاقل وعصيان جماعة متهم أت إلى انكسارهم في تهاية الأمر. قال 
تعالی: وقد صدقکم ان وَعَدَه4ء ولكن اختلافكم وتماهلكم وعصيانكم في نهاية الأمر 
دی إلیٰ انکسارکہ. والتقصير إنما جاء من عندكم. ولم يخلف الله وعدة. 

وكان هذا ردا على من كانوا يعتقدون بأ هزيمتهم في معركة أحد. هي خلاف للوعر 
الإلهي. 

أشاالية الرابعة فقد تحدثت عن لسان حال المؤمنين حول واقعة الأحزاب» حيث إنّهم 
عندما وققو! أمام جيش الأحزاب قالو! قدا ما وعدنًا اله ورشولة ر دق أله 
رَسولةٌي. 

والکلام هنا يدور حول كل من صدق الله وصدق رسوله الذي: وما يط عَنِ اهر » 


. تسیر روح المعاتي؛ ج ج ۵ ذیل اة ۷ سو رة السام 
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إن هد إل وَحْیّ بُوحَی). وقوله قول اله» ووعده وعد الله أيضاً. 
وشتالكف عة احتمالات حول ما وعد به اله ورسوله المؤمنين وتحقق عند مشاهد تهم 
جيش الأحزاب: الأول: إن الرسول #4 كان قد قال لهم: ستقصدكم جيوش الأحزاب بعد 
نسعة أو عشرة أيّام. فعتدما حضرت جيوش الأحزاب في الموعد المقرر قال المؤمئون 
قولهم هذا وشا جا دنا اله ورش لهه" (النجم ٤-۳۶‏ 
والأمر الآخر هو أله تعالى قال مُخاطباً المسلمين: ام خيب بم أن تدخلوا الجن رلا 
يانم مَل الَذِينَ خَلوا ِن قبلكم مهم الاساء وَالسَرَاء ازا حق يفول الوْسو 


رَالَذِينٌ منوا َه م ص اله آلا إن صر ۴ اله قَریبٌ4. (البقرة / )١١ ٤‏ 
وجدوا أنفسهم مقابل ذلك الجيش العظيم عرفوا ت تحقق الوعد الاإلهي وإشرافهم على 
دخول امتحان عظيم . 


وقال البعض أيضاً: إن الرسول اكان يقد بش اأ منين بالنصر بعد محاصر تهم من قبل 
جيش الأحزاب. وائنشار الإسلام في أرجا4القالم وسقوط قصور (الحيرة) و(المدائن) 
و(كسرئ) في أيدي المسلمين فيما بعد 
فسندما رأى المسلمون القسم الأول من هذا الوعد فرحوا وقالوا: أبشروا بالنصر 
التهائى '. 
IC ۰‏ 


آو نیچ 
دلائلی صدق الذه: 
قال علماء العقائد: إن جميع المسلمين يتفقون على مسألة صدق اله. لكن الأشاعرة 


.١‏ تفسير روم المعائي؛ ج ٦:س‏ الا 
۲. تفسير الميزان. ج ١١‏ مس ٠٠١٠‏ وقد ورد نفس هذا التفسير في تفسير الكبير بشكل مختصر. 


¥ نفحات القرآن / الجزء الرابم 


الذين لا يعتقدون (بالحسن والقّيج) يعجزون عن إثبات هذه المسألة, لأنه لا يتفم معهم 
الدليل العقلي. والدليل النقلي ينفع فى بحثنا هذا لاهم إن يستندوا على الآيات القرآنية 
الدالة على صدق اله يجر الكلام حتى يصلَ إلى هذه الآيات. وبعبارة أخرى فان الاستدلال 
بالآبات يستلزم الدور (تأمل جيدأًا. 
وهنا يعجزون عن الجواب وإثبات مدعاهم. 
وبما أن مسألة الحسن والمّبح العقليّين - بغض النظر عن التعصب والأذواق المنحرفة - 
من السلمات. فان أفضل طريق لاثبات صدق الله هو هذه المسألة. 
يعد الكذب» حتى من قبل الإنسان العادي. من أقبح الأعمال بل يعثبر بؤرة أغلب 
لقبائم. ودايلاً بارزاً على انحطاط الشخصية. فمن المسلّم به فيح مثل هذا العمل من كا 
احية بالنسبة إلى الباري تعالىء أي أن يكذاتسبحانه أو بعد كذباً -معاذ الل ' 
وإن احتمل أحد مثل هذا الإحتمإال اللإشتعقول ب النسبة إلى الذات الالهية السقدسة 
لتهدمت جميع مباني معتقداته» لان القسم الرتيس من هذه المباتي مأخوذ عن الوحىء وَل 
جد احتمال الكذب ومخالفة الواقع إلبة بيا لما بيك هنالك ثقة بسالوحي, والأخبار 
الإلهيةء والوعد والوعيد, ولتزازلت جميع المعنقدات الديسئية وتعرضت للدت وهه 
المسألة من الوضوح بحيث لا تحتاج إلى توضيح. 
وقد أشرنا سابقاً إلى أن عوامل الكذب أي (الجهل) و(الحاجة) ليس لها إلى ذات البارى 
من سبیل. وهذا یحد ذاه دلیل آخر. 
e‏ 


خر الكلام حول الصفات الإلميّة: 

نا خت هفات اد اا عقائدياًء والهدف منه هو تكميل المعارف الالهيّة. 
ولكن ينبغي أن لايُغفلٌ عن أثره الربوي في تكامل النفوس الإنساتيةء وغالباً ماكان هذا هو 
هدف القرآن من طرح هذه الصفات. 


صفات فعل الله / ب اله عر وجل صادق ۳ 


ا ا سس 

فعندما صف اله بالذات الكاملة, وبأته سبحانه أمل جميع العباد. وثبذل جميع الجهود 
والمساعى من أجل التقرّب من واليه E‏ التكامليةء فان من الواضح أن 
هذا الببحت يقول للانسان بكل صراحة وجزم: : [إك ستنتصر وتنجح في جهودك ومساعيك. 
وستبلغ السعادة عندما تستطيع أن توهُج نوراً في قلبك من صقات الجاال والجمال الالهيّة 
تلك). 

أو بتعبير خن فإك تصير مظهراً لأسماء اله وصفاته وتطفي عليك صبغته. وتصير 
روحاك وتفسك مرآة لأسمائه, ومظهراً لصفات جلاله وجماله. 

وأن تحاول العش به من حيث العلم. القدرة. الإرادة والمشيئة. المديرية والربوبية. 
والرحمانيّة والرحيمية و...» ولو بمقدار قلیل. 

وبلاحظ وجود إشارت لطيفة إلى هذه المسألة التربويّة المهئة وردت فى الأحاديث 
الاسلامية. ومن جُملنها ما ورد فى (تبإ الكو اظ )يعن الرسول الأكرم محمد أنه قال: 
جع ل أله سبحاته وتعالى مكار م الا خلاق تا بين عياده فحسب أحدك مأن يتمسك 
خاش متصل باله» '. 

وفی حدیثِ آخر عله ا آنه قال: : تقر ب خلا ق لم ' : 

WO 


— 
.١‏ تتبة الإغواطر: ص ۲ و ۳ طبق ماو رد فی میزان الحکمة. ج ٠۳‏ ص ٤۹‏ . 
۲. زبدة المعارف فى أصول العقائد. مس ۸¥. المحقق اللاهيجي. 
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تممید: 

إن لصفة (العدالة) خصو صيات خاصّة من بين صفات الفعل الالهىء مما حدی بعلماء 
العقائد إلى بحثها بالتفصيل وبصورة مستقلةء إلى الدرجة التي نلاحظ استقلالها من بين 
أصول الدینء وآنھا ذ کرت كاد أصول الدين العقائدية الخمسة. في حي ن أنّها لا تتفاوت 
عن بقية الصقات حسب' الظاهی ویلبغی دمجها فى مباحث معرفة الله في بحث (الأسماء 
والصفات). ۰ 

شرح هذه الخصوصيات قبل البحث جخول أصل المسألة غير ممكن, لذا سوف نوكله 
إلى ما بعد» ونكتفي هنا بالقول: إن لسبثالةاليدل اللي علافة بأصل الایمان بوجود الله من 
جهة. وبمسألة المعاد من جهة أخرى وبممتألةالنجوة من جهة ثالئةء وبمسائل من قبيلء 
الثواب والعقاب. الجبر والتفو يض التو رالتوية. فألفة الأحكام وغيرهاء من جهة 
رابعة. لذا فقد يُمكن أن يُعْيّر الإعنقاد بهذا الأصل أو نفية شكل جميع المعارف والعقائد 
الدينية. 

إضافة إلى هذا فان أثر العدل الإلهي في المجتمع البشري؛ في مسألة العدالة الاجتماعية. 
والعدالة الأخلاقية والمسائل الثربويةء غير قابل للإنكار. 

دسجت الال الى ذكرناها أعلاه. فائنا أيضاً نبحث هذه الصفة على جدة وأكثر 
تفصیلاء ولکن,؛ وكما بستوجب اسلوب التفسير الموضوعي» يبعي علينا قبل کل شيء آن 
نتعرض إلى الآيات القرآنية الواردة فى هذا المجال, لنستئير بها في طريق حل المشاكل 
المعقّدة لهذه المسألة المهئة. بعد هذا ا PE‏ في الآيات القرآنية التالية. 

)٤٤/سنويا‎  .)نوملظب إن اله له ا ظلم الاس شيا ولك الاس أنعسَم‎ ١ 
)٤۹ رلا يَظلم رَبك أحَدا». (الكف/‎ ۲ 


۳۸ نفحات القرآن / الجزء الرابع 


۳ف کان ا ليظلممم وَلکن کانوا اشم بُظلمُون». 


(التوبة/ ۷١‏ (الروم / 4) 
٤-«قالټوم‏ ل تظلَم تفش ينا ولا ترون إل ما كم تعملون). (یس/۵4) 


۵ وما ابقوا من خی يرف إليكم وَأنم له تُظْلَثُونَ». (البقرة/ ۲۷۲) 
٦‏ بل اله کی من ياء وَل بُظْلَمُونَ تيلا (النساء/ )٤۹‏ 
۷- رتا الله فا قا (آلعمران/۱۰۸) 
۸د اله اند اله له إل هو الاك وأوأوا الملم قايا بالقسطي. 
(العمران /۸) 
۹-إنة يدوا للق م بيده إتجزى لذ ين آمثوا وَعَملوا الصًالحاتِ بالقسط. 
ابوت /ا) 
٠-وَتَضّع‏ الوَازِينَ القسط ليبوم القياقة فا طلم نفس سينا 
(الانبياء/ £۷) 
وما رَبك بظَلام للعبيد4: (فصلت/ )4٦‏ 
آم عل اين آمئوا وعَيأوا الطابنات كالدين فى الأرض أًم قمعل اقبي 
کالفجّاري.' ( ص / ۲۸( 
شر ح الجفر ذاه: 


إن كلمة (ظلم) كما ورد في مقاييس اللغة في الأصل ذات معثيين متفاوتين: أحدهما 
(القلمة). والآخر: : (وضع الشيء فى غير محلّه). ٠‏ وفي مقابله (العدال) وهو وضع الشيء في 
ااا 


وردت آیات فرآنية كثيرة أخرى بصدد هذا المجال. وقد انتخبنا عن الآيات ذات المضمرن ¿ الواحد ولكن 
بعبار تین متفاوتتین» ونموذجاً من الآّيات ذات العبارات المتشايهةء من جملتها الآبات التالية: «التساىء ٤١‏ , ۷۷ 
المنكبرت, ١1؛‏ الأنقال, ٠‏ البقرة. ۲۸١‏ (إضافة إلى أربم عشر: ة آي تحتوي كل مها على تعبير إلا بظلمون). 
وتشر بدون استشتاء إلى نفي الظلم عن اله تعالی) ويوئس. ٤۷‏ و .۵٤‏ 


العدل الالهى ۳۹ 


ج 


وحمل أن يعود كلاالمعنيين إلى أصل واحد لأ الظلم (ضد المدالة) سيب الفلمة أا 
كان. ولمل هذا هو السبب الذي دفع بالراغب فى مفرداته. إلى اعتبار ائظلمة) أصل هذه 
الكلمة. 

وقد وردت في لسان العرب أن أصل الم هو: «الجور والنجاؤز عن الحد)ء وأضاف في 

تعبير آخر: الظلم معناه: (الاتحراف عن الحد المتوسط), 

طبعاً: إن هذه المعانى الثلائة للظلم أي (وضع الشيء في غير محله) و(التجاوز عن الحدا) 
و(الاتحراف عن الحد المتوشط)ء تعود إلى أصل واحد). 

وقد قشم بعض العلماء الظلمَ إلى ثلائة أقسام: ظلم الإنسان رب وأظهر مصاديقه الكفر 
والشرك والنفاق. وظلم الانسان الأخرين. وظلمه نفس وذكروا لكل منها شواهد قرآنية. 
ولکن من زاوية معينة نرى أن الأقسام الللافيتعود إلى أصل ظلم النفس» لأن الإنسان منذ 
اللحظة الأول من تصميمه على الظلم وجه الطر ب الأول إلى نفسه. كما قال تعالى: وما 
فلمو تًا وکن کانوا َنَم يظلمون. (الأعراف/ )٠١٠١‏ 

وضّد الظلم (العدل)ء وقد ذ كرا لد غين مضا دين ها: 

الأرل: هو معنا المعروف أي وضع الشىء في محلّه المناسبء ولهذا المفهوم الواسع 
مصاديق كير ة من جملتها العدالد بمعنى الاإعتدال؛ العدالة بمعني رعاية المساواة وثفى كل 
ألوان (التمييز). العدالة بمعنى رعاية حقوق الآخرين,. والمدالة بمعنى رعاية الحقوق 
والاستحقاقات. وأخيراً العدالة بمعنى التزكية والتطهير. 

وإن استعملها القرآن الكريم أحياناً بمعني الشرك فسببه أن المشرك يتخذ لله ندا وعدياه 
قال تعالی فی الآية الأولى من سورة الأنعام؛ 3 الَذِنَ قروا پریوم يَعْدِلونَ). 

لاني كما ورد في المقاييس: هو الاعوجاج والانحراف 

وقال بعض أرباب اللغة؛ إنه يعنى الظلم (أى) أن العدل من الألفاظ التي لها معنيان 
متضادان. لذا بُطلق على الانحراف عن شىء (عدول). 

وكلمة قسط) فى الأصل تعني الحصّة والتصيب العادل, ولذلك فإنّها قد تأتي أحياناً 


۳ نفحات القرآن الجزء الرابع 
ی 
بمعنى (العدالة). وهو عندما يُعطیٰ نصيب كل واحد بالعدل. وأحیاناً اُخری تأتی بمعنى 
(الظلم)ء وهو عندما يُسلب مله تصيبه المادل. 

ويستعمل الأول عادةبصيغة (إفعال). لذا فقد مي الله بأسم (المقط) والثائي بلفظة 
(قسط) (من التلاثي المجره) لذا فالفاسط يعني (الظالم). قال نعالئ: و أَما الْقَاسطوك 


انوا جهن حَطباً...4.٠‏ (الجن / )٠١‏ 
وكذلك قوله تعالى: إن الله عيب المفسطين...4. (المائدة / )٤١‏ 


ويجدر ذكر هذه المسألة أيضا وهي أن کلمتي (الفسط) و(العدل) کلمتان قد تستعملان 
أحياناً بصورة منفصلة وبمفهومين متقابلين مع بعضهما تقريبأًء ولكن تسستعملان أحياناً 
أخرى قي موضع واحد. كالحديث الشهير المنقول عن مصادر الشيعة وأهل الشنة. 

عن الرسول ل نه قال:«لو لم يبق من الانيا إلا يوم واحد اطول اله ذلك اليوم حش 

یخرح رجل سن لدی فیلڈها قدلا رتشطا کا مت ورا ولام ". 

فقد ذكر (العدل) و(القسط) إلى جوا ر بعضتهتتا في هذه الرواية. كما هو حال كلمتي 
(الجور) و(الظلم). 

وحول ماهية النقاوت الموجود بين هذين التعبيرين؟ 

بمكن القول: إن اسح كما ذكرنا هذا في تفسير مفهومه اللغوي . معناه القسيم 
العمادل وضده (النميیز)ء وعليه فإ القسط معناه اعطاء کل ذى حي حقه لاغير. 

لكن العدالة ضد الجور والتجاوز على حقوق الآخرين» كأن يفصب أحد ح القير 
ويستولي عليه. ونحن تعلم بأنٌ العدالة الكاملة في المجتمع البشري تتحقق عندما لا يكون 
هنالك تجاوز من قبل أحد على حقوق الآخرين. ولا يُعطى حق أحد لغيره. 

ويستنتج (تباين) آخر أيضاً من التعبير الوارد فى بعض الأحاديث وهو كون العدالة 
لسا نامريه متردات اراش قايس ال ومجي لري 


آ. منتخب ال شر س ۷ ۲ وقد تقل في هذا الگتاب ۳ حديقاً بهذا المضمون (مع تفاوټ قلیل)؛, وقد ورذ هذا 
المضمون أيضاً في كتاب ور الأبصار للكاتب محمد الشبلنجى ١‏ هن خلال روأيات متعددة س ۸۷ iE‏ 


العدل الالهي ۳۹١‏ 


تخص الحكم والقضاء والقسط يخص تقسيم الحقوق, وقد ورد في لسان العرب نقلاً عن 
بعض الأحاديث «إذا حكموا عدلو! واذا قشموا اقسطوا» '. 
ویحتمل أيضاً أن يكون العدل ذا مغهوم أوسع وأعمق من القسط. لان القسط يُستعمل 
بخصوص التقسيم» والعدل يُستعمل فيه وفي موارد أخرى. 
OE‏ 


جمغ ابات وتسر ها 

إل الله لا يظلم أحدا: 

الجدير بالانتباه هو استعمال القرآن الكريم كلمة (العدل) فى المواضع المتعلقة بوظيفة 
العباد. وعدم استعماله هذه الكلمة بخصو صن »البارى تعالى. وبالمقابل بلاحظ تعبیر اني 
الم عن اله بكثرة. وتعبير إقامة اله لظ ليس بكليل أيضا. 

وأمّا تر ك استعمال كلمة إعدال) بخسو ص الذات الالپیة المقدسة فيسحتمل أن يون سببد 
هو ما أشرنا إليه سابقاً وهو كون كَل (اأذل) تق بطل معني (الشرك) أحياناًء (أي اتخاذ 
الكفوء والند له تعالي). فما أراد سبحانه أن يُستعملَ هذا اللفظ المشترك بخصوص ذاته 
المقدسةا 

وعلئ أيه حال فقد قال تمالىٰ في الآية الأولى من البحث: إن اله لا يَظلِمٌ اناس شيا 
َلك الاس أنفسَهُم يظلون). 

N SR‏ من قوله 
تعالی: «ومنهم م يَشتَيعُون يك أَفأَنت تسبح الُم ولو انوا لا عقون « منم هَن 
ينظ إلْيكَ انت تہدی العف ولو انوا ل ِرون ٭ إن اله لا يلم الاس شيا لكي 
الاس أفََهُم يظلخُون). 

وک اع ا ا ل ر مار ع ا ی اا 


١.لسان‏ العرب. ج ۷ مادة (قسط) 


1Y‏ نفحات القرآن / الجزء الراب 


المخلوقة من أجله لفقدت قدراتهاء لذا قلو لم ينتبه أحدٌ إلى مثل هذ الحالة لكان قد ظلم 
اة فة ا مطل ما عو فيل اه ايء 

وقد أيدّ الكثير من المفترين هذا التفسيرء ولكن العجب من ترك البعض الآخر متهم 
(كالفخر الرازي) هذا المطلب الواضح وانصياعهم لعصبيتهم المذهبية فى مسأل المسدألة. 
فقالوا: (لأنٌ كل ما فى الوجود ملك له. فل ما يعمله لیس بظلم), 

فى حين أو الآية تشير بدمّة إن خلاف هذا المطلب. قظاهر الآية بهم نه انتفاء تصؤر 
اظلم بشأنه جل وعلا. بل إنّه لن يظلم أخداً في تفن الوقت الذي يقدر فيه على ذلك. 

ومن قبيل هذا التعبير كثير. فلو قيل: إِنٌ الطبيب الفلانى» لم يُعالج المريض الفلاني فإنه 
یعنی. أنه كان قادراً على علاجه. لكتّه لم يفعل. فلا قال أبدً: إن المي الفلاني لم ُعالح 
فلاناً من الناس. 

ا 


اما الآية الثانية فد أشارت إلى كمد ا یع ر سی حيث قالت: ولا يَظلم رَبك 
أخّدأ4 ويُسكن أن يكون ذكر تعبير زربي إشارة إل رعايته تعالى للإنسان بالتريية 
والتكامل. لا الظلم والجور الذي يؤدّى إلى النقصان والتخلف (الذي هو خلاف اصول 
الربوبية). 

وقد ذكرت هذه الجملة بعد بيان حال المجرمين فى القيامة. عندما یرون کنبهم فیقولون: 
یاری لتا مال هذا الكتاب ؟ قاور صَغيرة ولا كير إل أخصَاا و وَجَدوا ما عَيلوا 
خاضرا4. (الكهف / )4١‏ 

لذا فاتهم هم الذين ظلموا أنفسهم لا الله سبحانه وتعالى» وتتضح مسألة انتفاء الظلم عن 
اله سبحانه وتعالئ نهاتياً من خلال تصريجه تعالى فى القرآن بتجسّم أعمالهم هناك (أي بوم 
القيامة). 

ا 


العدل الالهي ۳۴ 


لي سے 

وأشارت الآية الثالئة إلى العذاب الدنيوى الذى أصابَ ستة من الأقوام السالفة بسبب 
e‏ اله لیظلتھه لکن گانوا اشم 
ظا 4 

a‏ الله عليهم بالعقل والفهم والمعرفةء وأرسل إليهم الأنبياء والكتب السماوية 
الواحد تلو الآخر. وحذرهم يراراء فعندما لم ينقع معهم أي واحلٍ من هذه الأسورء أنزل 
علبهم العذاب وأهلكهم قمنهم من أغرقه بالماء ومنهم منهم بالريح العاصفة» ومنهم بسالزازلة 
ومنهم من أخذته الصيحة. 

وهذا الكلام تحذيرٌ ضمنئ للأقوام الحالية. والطغاةء والمتمردين الصا لیكوتوا عليه 
وجل ئلا يحطّموا أشسهم بأيديهم ويُحرقوا حاصل حياتهم بثار أعمالهم. 

وجملة: فا كان اله ليَظلَهم4 التي اجتمع فيها الفعل الماضى (كان) والمضارع 
(لیظلم یم ته تشير إلى نفى ظلم اله لأي أحا وقي أي من الأزمنة الماضية. واستمرار هله 
الصفة والنة الإلهية وثباتها وعدم كزنهالآللا مما موقت وغارا. 

O 


أا الآبة الرابعة فقد أشارت إلى الجزاء الأخرويٌ وأحوال يوم القيامة حيث قال تعالى: 
«قالیوم کا طلم تفش قينا ول بون إل اکن تُعملو). 
مع أن فعل طت في هذه الآية قد ذَكِرّ بصيفة المجهول. لكته من الواضح أن الحاكم 
ا ا ف هرا إذن بعتب تفي الم في هذه الآبة فيا 
لاظلم عن ساحة قُدسه تعالئ وعلیه فاته لا برتضي تضى الظلم لأحد لافي الدنيا ولاقي الآخرة. 
ّا أعمال الناس التي سوف ته جم أمامهم هناك وترافتهم» . فان كانت صالحة منحتهم اللذة 
ا والبهجة. وإن كانت طالسة صارت سبب عذابهم وأذاهم. لذا قال سبحانه: لول 
رون E‏ ماکنم تَعَلونَ). 
ده 


۱. قوم نوم وعاد وشمود وقوم ابراهیم وقوم شحیب وقوم لوط. 


اش نفحات الفرآن / الجزء الرايع 


وقالت الآبة الخامسة بصراحة -والتي وردت بخصوص حالة خاصة وهي الأبغاق _ 
وما نموا من خیر. برف الیگ وَآنم لا تظلَئُرن. 

فسّر جماعة من المقتر ين لللظلم) هنا بمعنى النقصان. (أي ل تنقصون)ء ولکن يبدو بان 
الام هنا له نفس ذلك المعنى الواسع على الرغم من كون مصداقه هنا التقصان الكمي أو 
الكيفي. 

والملفت للإنتباه هو أن كما لوح به صدر الآية. وصرّم به شأن النزول -هذه الآية تزلت 
بخصوص الإنفاق حثى على فقراء الكقارء فشوّق القرآن جميع المسلمين لينفقوا عليهم 
أيضاً عند حاجتهم» إنهم غير مسؤولين عن إبمان الكفار, فهدايتهم وتوفيقهم للإسلام بيد 
اله. فليطمئن المسلمون بان كل انفاق خالص لمسساعدة الفقراء الحقيقيين سيوف إلى 
المنفقين يوم ما ويعود إلى حوزتهم. 

ما في الدنيا فلانّه (أي الإنفاق) بوس وياجقظ آمبوالهم. حيث عندما يضغط الفقر على 
طائفة من المجتمع فستسودة الفوضى»ويتعة الاش في المجتمع» وستتعرض الأسوال 
التلف ليست لوحدها فقط, بل الأزوا تايا 

أا فى الآخرة فانهم سيحصلون على أضعافه المضاعفة من الرحمة الالهيّة والشواب 
العظي.. ۰ 

وبالمئاسبة إِنٌ هذا التعبير يعد ترغيباً للمنفقين لاثفاق أفضل مقدار ونوع من ا 
سبیل ان اش إليهم. فهل بُحبٌ أحد أن يسترجم ثياياً رند أ أا و 
أن لا يكون سعيه الوحيد هو إنفاق أمواله الحقيرة في سبيل اله. 

us 


E 
E lT 


العدل الإلمي ۳10 


المدل الإلهي ‏ __  _‏ ج س 
التصارى الذين كانوا يعنقدون لأنشسهم من قبيل هذه الأمور (حول شأن نزول هذه الآية. 
أشار الكثير من المفشرين إلى إدعاءات هاتين الفثتين). 

فالقرآن يقول إن هذه التزكية الناشثة من التعطّب والعُجب والغرور. لا قيمة لهاء إتما 
القيمة فى تزكية اله من يشاء من عباده) قال تعالی: پل اله رکى من يَشَاء ولا يُظْلَمُونَ 

أجل إن علمه بجميع وجود الإنسان. ظاهره وباطنه, خاقه وطبعه. أعماله السرية 
والعلنيةء يؤدّى إلى أن تكون تزكيته لفردٍ ما حقانية. أي لا أقل ولا أكثر من اللازم. في حين 
أن تزكية الآخرين مشوبة بالجهل في أبعاد مختلفة. ومصحوبة بأنواع اي وان 
وة وال ود 

وعليه فان الكلام فى هذه الاية يدور فق حول الظلم وتجاوز الحد باللسبة إلى تركية 
الأشخاص من قبل اله سبحائه وتعالي: ولك لى أيضاً أن تكون هذه الجملة إشارة إلى 
الذنب الكبير الذي كان پر تکبه المز کون تفت بب عجبهم لأنهم كانوا يعتقدون 
بخصو صیتھم عن غبرھم واستحشاقھ اکا لوان لكر ماآلالهي. 

فالقران يقول: إن من وراء هذا الكلام عقوبة نقيلة ولكن لا لم فيها. 

ولکن يبدو أن التقسير الأول أقرب إلى المعثى. 

أا ماد (شل) على وزن (قمل) فهى تعني البرم» لذا فان (فتيل) يعي الحبل المبروم 
ونطلنى عادةً على ذلك (الخيط) الرقيق الموجود في شق نواة التمرء وهو كناية عن الشيء 
القليل جداً. 

BOGS 


A Î‏ ا بل حٹی لا 
تعلق إرادثه بالظلې قال سبحانه: وما اله يريد ظلماً للعَالينَ». 


۳۱ نفحات القرآن / الجزء الرا 


س 

ولو اعتبرنا كلمة (عالمين) جمم عاقلء لشملت جميع الموجودات اعاقلة فى الوجود. 
من الناس, والجن والملاثكةء وإن حملناها على (التغليب) لشملت جميع موجودات عالم 
الوجود, من العاقلة وغير العاقلةء ومن الحيّة وغير الحسيّة (الجمادات). ولأشبتت العدل 
الإلهي بخصوصها جميعاً (أي وضع كل شيء في محلّه المناسب). 

والتعبير بكلىة (طلا) وبصيخة المفرد النكرة وسبقه بالنفي. إتّما هو من أجل التعميم 
ویشمل ادن وأقل ظلم وجور. 

وقد ورد في تفسير الميزان أَنٌ التعبير يكلمة (العالمين) يشير إلى هذه الح قيقة. ا 
انماس أثر الظلم فى جميع العالم بأي مقدار کان ومن ای إنسان صَدَر. (لأَنٌ العالم وحدة 
مترابطة) '. 

والجدير بالإلتفات هو أن جماعة من اللاب توسلوا بهذ الآبة لإبطال مذهب الجبر ويا 
يتفرع منه. فقالوا: إذاكانت أعمال العياڈ من فف لاله أرصادرة من ذاته المقدسة. لا ستو جب 
أن يکون ظلمهم بعضهم أو أتقسهم من کما نااج ولكن الاّية المذكورة أعلاه عندما نزت 
أي ظَلم من قبل الله للعالمين فإِتها تل ااا ر دا المظالم من فعله تعالی» بل هي 

من أنفسهم. لأتها لو كانت من فعله لتعلقت بها الإرادة الإلهية. وقوله: وما الله بريد ظلماًه 
یدل على نزاهة ذاته المقدسة عن هذه المظالم. 

والعجيب هو أن الفخر الرازي قد نقل هذا الکلام في تفسیره من دون أن کون له جواب 
عنهء على الرغم من تعارُضه مح عقيدته حول الجبر والتفويض ". 

و إن هذه الاية لها صيغة تعميمية من ثلاث جهات: (العالمين) و(الشلم) 
وللارادة) وعد من أجمع آيات تفي الظلم عن اله تعالی. 

os 


.١‏ تسیر المیزان. ج س ۱٤٤‏ امم شىء من الااقتباس). 
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العدل الإأهي ل س 

أا الآية الامنة فعلى خلاف الآيات السابقة. التي کانٹ تتحدث عن نفی الظلہ. أكدت 
اثبات القسط والعدل كسنة دائمثة وأبديّة. قال ثعالى: #قېد ان ان ك اله ل شو وَاللانكة 
ولوا العلم قايا بالقسط 4. 

والجدیر بالانتباه هو كون العدالة الالهية من أحد شروط (الشهادة). وعدالته شرط لمنع 

عباده عن أی انحراف عن طریق الحق. وتم التأكيد هنا على عدالة الله لتكميل شهادته. 
وهذه العدالة تثبت بوضوح بنظرة عميقة واحدة إلى عالم الوجود. لأننا نرى كَل شيءٍ في 
محلهء ونشاهد منتهى الدقة والاستحكام فى النظام الموجود في الوجود. وإذالاحظنا وچود 
بعض العيوب في بعض حوادث وأشياء العالم, فإنها نضح لنا شيئاً فشيئاً بزيادة التدقيق 
والتطور العلمى. وان بقیتث حالات نادرة في قيد الابهام فاننا وبأخدنا بنظر الاعتبار 
الحوادث المكتشَفة فى العالّم. سنعلم بان سیب بقاء إبهامها هو جهلتا وقلة علمنا. 

ومن جه ا ان عدالة الله دليل ا لیو حدانیته. لاه لو کان هالاك خالى 
وحاكم في الوجود سواه لأذى إلى حلاوك اإخيلاففي التدبير والفساد بالنتيجة. وعليه فان 
النظم الموجودة. ووحدة التدبير تخیر د لیل وع لی وید اید 

وبهذا فان وحدائیته تدل على عدله, وعدله یدل علی وحدانیته. وهذا مطلب ظریف 
بستحصل من الآبة أعلاء ". 

والظر يف هو اسندلال الزمخشري فى الكشاف بهذه الآية على نفي الجبر. لان الجبر 
یتنافی مع عدالة اللّه). 

وهذا مطلب واضح سنتطرق إليه في البحوت القادمة إن شاء اله فأي طلم أكبر من أ ن 
يجبر شخص أحداً على فعل معین د ئم يژاخذه عليه ویعاقبه؟ 

لكن الفخر الرازي وانطلاق أ من تعصّبه الخاص حول هذه المسألة, تهجمٌ بشدة على 
صاحب الكشاف ووصفه عدة مرات بالمسكين أو بغير المحيط بجميع رموز العلم وتوسّل 
بالاشكال الشهير المعروف (بعلم لله) في مسألة الجبر. وهو إن لم عص المذنبون وام 


.١‏ ٹقسپر المیزان, ج ١ء‏ ص 5 امع شيء من الاقتباس). 
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برتكيوا الذنوب الموجودة في علم لله منذ الأزل. لصار علم الله جهاأ!" 
في حين ان الرد د على هذا الإشكال من البساطة والوضوح بحيث يعلمه جميع من لهم 
دی اطلاع حول مسألة الجبر والتفويض. وسيأ تي شرحه فى البحوث القادمة إن شاء الله 
تعالی. 
08 


وما الآية التاسعة فقد أشارت أيضاً إلى مسألة عدالة الله في القيامة في مسألة الثواب 
وافقاب, وأكدت على كلمة (اتيسط). قال تعالى: إل يبدا الك م ُيده ليجزى الَذْينَ 
آمنوا وَعَملوا الصالحاتِ بالقسط. 

وهذه الآية بالواقع تشير إلى كَل من الدليل العقلي على إمكان المعاد. ودليل وقوعه أا 
إمكانه فلانَ مَنْ يدّء الخلق قادر قطعاً على إغاد كه واحيائه من جديد. 

أمّا وقوعه فلو لم يكن (السعامم ليا د الا والعدل» فهنالك الكثير من المحسئين 
ممن لم يحصلوا فى هذه الدنيا على واب عملهم, ومن المسيئين الذين لم يذوقوا في هذه 
الحياة الدتيا -قصاص أعمالهم. فلولا المعا5 لما تحقق العدل والقشط. 

والجدير بالائتباه هو أن الآية قد أشار ت في نهايتها إلى العذاب الأليم الذي سيلقاء 
الكافرون في الاخرة : وَالَذِينَ كَفَروا شم شراب س م وَعَذابٌ ار پا انوا يَكفرونَ4. 

(بوئس /4) 

دون أن طرق إلى مسألة القسط والعدل. والسبب فى هذا هو أن إجراء القسط والعدل 
في جزاء الكافرين واضح من قرينة بداية الآية. علاوةً على كون جملة: «ها كانوا يكفرون4 
ليلا اضيا على کون ما بار ن ااا جزاء ولقاء ما کانوا يمملون, وكأ المقصود من 
ذكر (القسطف) بعد جزاء الصالحين هو بيان كونه الهدف الأصلى للخلق والايجاد. ومايوم 
القيامة والحساب إلا لأجلهم وله حالة تبعية تخص الآخرين. 

واحتمل بعض المفترين حول تفسير هذه الآية أن القسط هنا يخص أعمال المؤمئين. 


تفسیر الکبیر. ۷ ص ,۲١١‏ 
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العدل الالهي ۳4 


ا س د 


اي؛ :إن الله سيجزى المؤمنين في يوم القيامة لقيامهم بالعدل والقسط الذي يقتضيه الإيمان . 
لكن المضسشر هذا لم ينتبه إلى هذه الحقيقة وهي كون (العمل الصالح) پتماشی مع سس 
العدالة. ولا تحتاج إلى قيد أو شرط. إلا أن یکون ذا حالة تأکیديةء ونحن تلم بان حمل 
الكلام على التأكيد خلاف الظاهر ويحتاج إلى قرينة. 
us‏ 


وأشارت الآية العاشرة إلى تفس هذا المعنى مع وجود هذا التفاوت, وهو بيانها القسط 
والعدل كصفتين لموازين الأعمال. ونحن نعلم أن مقيم هذه الموازين هو اله العادلء إذن 
لاب من التسليم بأتها من صفات ذاته المقدسة. 

والتفاوت الآخر في هذه الآية عن الآية اليبابقة هو کون مفهوم هذه الآية عامَاً ويشمل 
كلا من المؤمن والكافر. لان (ميزان القدط ل قشطاً وعدلاء ولا يظلمٌ أحدا. قال 
تعالى: «رَنَضّم الاين القسط يوم الام شاطام قش شيتا). 

والظريف هو وصفه تعالی هذه لوال اقبط (المدل بالمعنى المصدري) -وقولد: 
إو هذه الموازين عين العدل» مثا يعكس نهاية النأكيد كقولنا: (زيدٌ عدل) أي أنه عسين 
العدلء فعليه لا حاجة فى هذه الاية الى التقدير. 

وسيأتي هذا المطلب في المجلد الخامس من هذا التفسير في بحوت المعاد إن ن شاء ا 
کن الو ال ا ممالا للموازين الماديّة ليصير مجالا لطرح هذا 
الاشكال» وهو كون أعمال الإنسان لیست ذات وزن يُذْكَرٌ فکیف یمکن وزنها بهذه 
الموازين؟ فنضطر إلى القول كما قال الفخر الرازى: إن المقصود منها وزن كثب الأعمال! 

أو الحسنات تنجشّم بشكل جواهر بيضاء نورانية! والسیثات تنجشّم بشكل جواهر 


سوداء ظلماتية! ' 


ب غ شنم المنار. ج اس Eb‏ 
۲. تفسیر الگبیرہ ج ۲۲ ص ۱۷۹ 


PY‏ تفحات القرآن / الجزه الرابم 

پل المقصود من (الموازين) هو وسيلة القياس, وكما نعلم أن وسيلة قياس کل شىء 
تنناسب مع ماهية ذلك الشيءء كقياس الوزن, قياس الحرارة, وقياس ضغط الدم. و. لذا 

فان وسيلة قياس الأعمال أيضاً هي تلك المعابير الخاصة التي تُقاس بواسطتهاء کما ورد في 

ا المؤمنين ا: «السلام على ميزان الأعمال!». 

أجل إن الإنسان الكامل ميزان قياس أعمال مختلف الأفراد. لان وزن کل انسان ا 
ظیر ها 

والظريف هو ما ورد فى بعض التفاسير بان داود ل طلب من اله أن ریه ميزان 
الأعمال). فعندما رآه صعق! فلا أفاق قال: إلهي ميزان بهذه العظمة!؟ مَنْ ذا الذي يقدر أن 
يملا کفته بالحسنات؟ فقال سبحانه وتعالی مخاطباً إتاه:«يا داود إا رضيتٌ ن بدي 
تلاتها پتمرةا». 

(أجل إن المعيار هناك هو نوعية الممل ا كيس" 

ا 


ما الله بظاّم: 

استعملت الآية الحادية عشر مصطلح شام الذى هومن صي المبالغةء ويعنى كشير 
الظلم. قال تعالى: وما رَبك بظلام للعبيدِه. 

ذكر القرآن هذه الجملة بعد أن أخبر بان كل أنسان مر تن بعمله. إن عمل صالحاً فلنفسسد 
وإنأساء فعليهاء وإن تورّط الناس بعواقب مشوومة فبما كسبت أيديهم. وأنٌ الله ليس بظالم 
هم 

ونقی صنة (ظلام) -کثیر الظلم عن اللہ تعالی -مع کون لا بظلم أحداً آدنی شیء فيه 
کلام» فقد قال البعض: إن صدور (ادنى شيء من الشام) ممن بعلم بقباحته ولیس له أي 
حاجة إليه. يدلا عطي ". 


۱۷٦1 تفسیر الکبیر, ج ۲۲ ص‎ .١ 
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المدل الي س 

ويحثمل أيضاً أن دى ترابط عالم الوجود. وبالأخص حياة البشرء مع بعضه إلى أنه لو 
افتر ضنا صدور ظلم معين من ذاته المقدّسة بشأن أحد ماء لترى إلى الأخرين واتخذ صفة 
زلم ۰ 

كيف بُمكن أن بوصف الّه» المنرّه عن كل عيب ونقصء والموصوف بجميع صفات 
الجمال والجلال. بصفة (الظلام)؟ 

والتفسير الرابع هناء والذدي يبدو أفضل من جميع هذه التفاسيرء والمشار إليه في بعض 
الروايات الواردة عن المعصومين لاء هو أن الآية المذكورة -ونظراً لما ورد في صدرها - 
بطل عقيدة الجير: فتقول: من عَيلٌ صا جا قلسي و مَن أَسَاء ُلًا). (فصلت / )٤١٦‏ 

فعليه الجميع مفوّضون في ممارسة الأعمال. وإذا أجبرهم اله على ارتكاب الذنوب 
وآخذهم عایها لكان ظلاماً قطعا. ولأ ال لیس بظلام للعبید فهو لا يجبرهم على ارتكاب 
القبائح ويؤاخذهم عليها فيما بعد. 

ورد فى حديث عن الامام الأضالا اتوش من قبل أحد أصحابه: هل يجبر الله عباده 
E‏ فاأجابه لا :دلا. بل کو امهانيم اجربه. فسأله كذلك: فهل یکلفهم ما لا 
بطيقوند؟ فقال الإمام :كيف بفعل ذلك وهو يقول: وما رَبك بظلام لبيد )». 

(لاحظوا أن الاعتقاد بالجبر يوجب التكليف بما لا يُطاق. لأ العبد الجد و 
المعصية. لا طاقة له على الترك. في حين أَنٌ لله قد فرض عليه تركها) '. 

والجدير بالالنفات هو أن كلمة(طام قد وردت. خمس مرّاث في القرآن الكريم اربع 
منها بخصوص مسألة حرية إرادة العباد '. 


ر 


1 تسيو نور الشقلين؛ ج غ س اف‎ .١ 
و ردت عبار وما ريك بظلام للمبيد4. في أل عمران. و قصلت ا والتى يدور اليبحث حولها و الانفال.‎ 
ا‎ 


r‏ نفحات القرآن / الجزء ارايم 
کیف يهکن أن يساوي بين المحسن والجُسي.ة 

اشارت الايد الأ 2 الثائية عشر من بحننا إلى نفس هذه الحقيقة من خلال تعبير 
ظريف آخرء دون أن تصرح بكلمة العدل. أو القسط. أو مصطلحات نفى الظلم. وما شاکل 
ذلك. ۰ 

قال تعالی: «آم مَل الَذِينَ منوا وعَملو | الطابماتِ كَالمْبِدِين ف الأرض آم نَل 
اين كالفباري. 

إن هذا الااستفهام هو نوع من الاستفهام الاستنکار »آي :أن مثل هذا الشيء غير مُمكن. 
ان المساواة بين المصلح والمفسد. والمتقى والفاجر ظلمٌ فاحش. وال العادل لايفعل ذلك 
آبدا. 

وإن كائت المسألة كما اعتقد البعض من الجهلاء. في كون العالّم ملكا له والعباد عباده 
وكل ما يفعله بحقهم هو عين العدالة, لفقدت لی غاا معناها. 

ويجدر الإلتفات إلى أن الآية أعلامق تعيض السألة على الوجدان البشرى الحى. 
وخاطبته بصيغة الاستفهام الإاستنكار فيل باشل اله هذا؟). 

وقد أشارت هذه الآية بصورة ضمئية إلى مسألة السعاد. لأته لولم يكن هناك معاد 
لتساوى المصلح والمفسد. ففي الدار الدنيا بُمكن أن لا یلقی ای منهم جزاء عمله, وهذا متا 
لا يتلائم مع عدله تعالئ. إذن يجب أن بكون هنالك يوم للحساب لتحقق أسس العدالة. 

u 


رة اليحف 

نستنتج من مجموع الآيات التي ذكرناها أن الذات الإلهية المقدسة منرّهة عن الظل 
والجور بكل أشكاك., وبكل مقاديره. قليله أ كثيره. فى الدنيا أ فى الآخرة. وبحق أي أحد 
گان. 

اه تعالى لا يظلم أحداً بصورة مباشرة وغير مباشرة, ولایعمل عملا ودی (ولو بمئات 


العدل الاالهى tt‏ 


ن ین 


الوسائط) إلى ظلم أحد. وهذه المسألة طُرحَث في الآبات المختلفة الآنفة الذكر بتعابير 


وعبارآت متنوعة. 

وهنالك بحوث كليرة حول هذه المسألة. سواء من الناحية الفلسفية والكلامية 
والعقائدية. أو من الناحية الروائية, أو التاريخية. ونتطرق إليها في البحوث القادمة. 

1 
آیو سات 

١‏ -مسألة العدل الإلهي لدئ المذاهب والفرق الإسا(مية 

تشير القرائن إلى وجود مخالفين ومؤيدين للعدل الإلهي من بين الفلاسفة وعامة الناس 
منذ أقدم العصور. وبشكل ملحوظ. وتأبيداليدل نشأ من كونه من صفات الكمال وعدم 
تح د الله الذى ي هو منيع كَل الكمالات ray‏ 

وانصار نفی هذه الصفة نشا تصو رکم شنا و جود قم من العيوب الاهرية. 
والآفات. واليلاياء والمصائب الى و وو لت غاي الأفل متنائية مع مسألة العدل 
الالهى. 

لكن هذه المسألة اتخذت اغا اشر ين النسامي: فجماعة منهم يدعون (بالأشاعرة) 
خالفوا هذه ا الديني لا من حيث إنكارهم عدالة لله بل من حيث كونه تعالى مالك 
الوجود وعدم تحقّق صفة الظلم من قبله . فکل شيءٍ يفعله هو عين العدالة (حتى معاقبة 

جميع المحسنين وإثابة جميع المسيئين)! 

إتالدافم الأساس للاتجاء نحو هذا النوع من التفكير هو الوقوع في اسرالتفکیر پم ألة 
الجبر وعدم التفويض من جهة. لان الأشاعرة من المؤيدين المتعصبين لمسألة «الجبر وعدم 
تفويض العباد في أفعالهم». 

ومن جهة ت أخری وحسب ما صرحت به الآيات الفرآنية, وطبقاً لضرورة الدين الإسلامي 
فان اله يدخل المحسنين الجنة و المسيئير الثار, 


f‏ تفحات القرآن / الجرء الرابع 


وها واجهوا هذا الإشكال وهو؛ إذا كان الإنسان مجبراً على أفعاله فما معنى الشواب 
والعقاب على هذه الأعمال الاجبارية وغير الإختيارية؟ وكيف بتناسب هذا مع عدالة اله 
سبحانه؟ لذا فقد اضطر وا إلى إنكار سسألة العدالة الإلهية بالشكل الذي ذكرناه آنفاً. 

ومن جهة ثالثة أتهم كائوا يعتقدون بأنٌ إنكار العدل الإلهي نوع من التوحيد الكامل. 
وكانوا يظنون الوصول إلى مرحلة التوحيد العليا إذا ما اعتقدوا بأن الله فوق مسألة المدل 
والظلہ. 

وفي مقابل هذه الجماعة كانت نقف جماعة (المعشرلة) الذين كائوا بعتقدون بأ العدل 
الإلهي من أهم المسائل العقائدية. وبإمكانية تصؤر كل من العدل والظام بالنسبة إلى اله 
تعالىء لكن الله لا يظلم أيداًء والعدالة بمعنى الكلمة موجودة فيه. 

أا الشيعة ومعئنقو مذهب أهل البيت اتيم وقفوا في زمرة مؤيدي العدل الإلهي. 
لذا بُطلق علبهم وعلى المعتزله اسم (العاة). 

إن الأهميّة انى يوليها شيعة أعل البيتاها لستالة المدل الالهى من العمق بسحيث 
اعتقدوا بان (العدل) ولالإمامة) ر كنا انساشجا يذج في مقابل (التوحيد) و(التبوة) و 
(المعاه) التي تعد الأركان الأساسية الثلائة للدين الإسلامى. 

وسنلاحظ فى البحوث القادمة إن شاءاله أنٌ إنكار مسألة العدل الإلهى قَذ بودي أحياناً 
إلى إنکار علم الله أو قدرتهء ويؤثر على الصفات الالهية الأخرى أيضأًء لهذا فقد عرف 
االعدل) كصفة مر تبطة ببقية الصفات. 

ولع هذا هو دليل ما ورد في الرواية التي مغادها أ رجا دحل على الامام الصادق لذ 
فقال له: مان أساس الدين الترحيد والعدل» وأضاف قائل؛ «اود أن كيين لي شیا في هذا 


لمجال يشال سفت . 
فقال الإماما:«أقا التوحيد قان لا تجوز على ربك ما جاز عليك. وأا العدل قان لا 
تنسب الى خالقك ما لامك عليهم . 


تن 


1 بحارا لتوار ج 8ص ۱۷ الیاب ١‏ ج ۴۳. 
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العدل الإلي   _____‏ ل ب سد 

إو هذا الجواب المُنْقّنَ جدأً هو بالواقع ديل على (التوحيد) و(العدل) ملخض في 
عبارات مو جز ة. لان صفات الممكنات لا بُمکن أن تکون صفات ب الذى هو واجب 
الرجود لأ هذه الصفات مقرونة بالنقص والمحدوديّة في حين أنه جل وعلاكامل وغير 
محدوو من كل الجهات. وكذاكيف بُمكن أن بُؤاخذنا لله على أفعالي تنسب إليه ونحن تقوم 
بها. 

ولكن على أَبّة حالء فان جواب الاإمام ا هذا E‏ ييده ا لكلام الراوی: مرن 
أساس الدين الت رحيد والعدل». 

وقد جمع أمير المؤمنين على هذين الركتين في عبارته ا 
وشرح حقبقة سقيقة التوحید والعدل اسلوب راثم جذ حیث فال:«اتوحي دأ نلا توهمه والعدل 
نلا تنهمه). (فما TE‏ والله تعالى أكبر من ذلك) .(والعدل آن 
لا همه يعني أن لا تنسب إلبه ما كسياك يداك ك نكفبائح الأعمال)'. 

BE 


٣_الأدلة‏ العقليّة على سألة العدل الإلهي 

اعنقد أغلب علماء المسلمين بان هذه المسألة من ناحية البعد العقلي هي فرع مسن 
مسال (الحسن واشب)ء لذا بتو جب علينا هنا مثابعة هذه المسألة. وذكرنا عصارة منها هنا: 

كان الأشاعرة (جماعة أبو الحسن الأشعري المدعو علي بن اسماعيل والذي كان من 
متکلمي أواخر القرن الثالت وأوائل القرن الرابع الهجري) بكر ون (الحسن البح العقليين 
بالمرة: ويقولون: إن عقلنا ليس بقادر لوحده على إدراك الصالح والطالح. والحسن والقبيح 
من الأشياء. ومعيار معرفتهما هو الشرع. 

فما بستحسنه الشرح فهو حَسنْ. وما يستقبحه فهو قبیح؛ حتی الأمور ألتي نعتقد اليوم 
بخُشنها وُبحهاء فإذا قال الشرع خلاف ما نعتقد لقلنا مثل قولهء حتى وإن سُيٍلوا: هل يدرك 


٤١١ نهجالبلاغة, الكلمات القصار, الكلىة‎ ١ 


۳٦‏ نفحات القرآن / الجزء الرابع 
العقل شن المدالة والإحسان» وقبح الظلم والبخل. وقتل الأبرياء؟ لقالوا: لاإ فيج 
الاإستعانة فقط بتوجيهات الأنبياء وأولياء الله. 

وفي مقابل هؤلاء يقف (المعتزلة) و(الشيعة) الذين يعتقدون باستقلال العقل في إدراك 
الحسن والقبح. فمثلا يعتبرون خسن الإحسان. وقيح الظلم من بدبهيات حكم المقل. 

طبعاً انهم لا يقولون: إن العقل قادرٌ على إدراك جميع المحاسن والمساوی» لان إدراكه 
محدود على أي حال بل يقولون: إن العقل يدرك القسم الواضح جداً منهاء ويعدوتها من 
المستقلات العشلية. 

ذكر (فاضل القوشجي) ثلائة معان للحسن والقبح: 

١‏ -(صفة الكمال والنقص). كقولنا: العم حسنٌء والجهل قبح لأنٌ العلم يمتح صاحبه 
الكمال. وألجهل يلف النقصان. 

a‏ مع المقشود) يوالقي ع أيمعنى (عدم التنسيق مع المقصود). 

هذا هو ما يعبر عنه أحياناً ب[المصلسة ار (المفتتتدة) فنقول: العمل الفلاني حسن ومن 
ورائه مصلحة, أی 1 أو یقرب المجتتح لای تی اهاه أ و الأمر الفلانى فيه مفسدة 
وقبیح» لالد يبعدنا عن الأهداف الأساسيةء سواء كانت هذه الأهداف مادية أو معئوية. 

۳ -الحسن بمعنى (الأمور المستحقة للثناء والثواب الإلهي)ء والقبح بمعنى (الأمور 
المستحقة للثوبيخ والعقاب). 

ثم أضاف قائلا. وموضع الشجار والنزاع بين الأشاعرة والمعتزلة هو هذا المعنى 
الثالف' '. 

ولكن الحق هو أن هذه المعاني الثلاثة غير منفصلة عن بعضهاء لأر التواب والفناء يسود 
إلى الأفعال والأعمال التي فيها مصلحة معينةء وتقرّب الانسان إلى مراحل الكمال طبعاً. 


شرح تجريد القوشچي ص ,٤1١‏ 
شتالكف معني رابع للحسن والقبح والذي هو خارج عن بحشناء وهو الحسن يمعنى موافقة الطيم (الوجه الجسيل { 


والقبيح بمعى سنافرة الطبع . 
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ل و ا ا 
كما هو حال الصفات الكمالية كالملم الذى يقب الانسان من هذه الأهداف. 

وعليه فإ هذه المعانى الثلالة لازمة وملزومة ببعضهاء وإن فرق «فاضل القوشچي» 
بينها فانّما هو لتعبيد الطريق للإجابة على استدلالات جماعة (الحسن والقبح المسقليين). 
فمثلاً بد على استدلالهم هذا عندما يقولون: (نحن ندرك حسن الإحسان وقبح الظام 
پحکم ضرورة الوجدان). فيقول: إن هذا الكلام صحيح بالمعنى الأول والثاني» وغير صحيج 
بالمعنى الثالث. 

لذا بُمكن الول فى تعر يف لالحسن والقيع) أن الأفعال الحسنة هى الأفعال التى تقرّب 
الفرد أو المجتمع البشري من الكمال المطلوب. أو ترتى فيه الصفات الكمالية. ونقرّبه من 
الأهداف التكاملية. ومثل هذه الأعمال فيها مصلحة ا من قبل الله سسپحانه 
وتعالى وتستحق النواب. وعكسها الأفعال القبيحة. 

الآن وبعد أن عرقنا معنى (الحسن والفبع رالا راء المختلفة حول عقلانيتهما وعدم 
عقلانيتهماء لننظر أا منهما أحق من إصاعبا 

ریب فی ان ١‏ الذهن الفا رخس جارات هذا وذاك بعتقد اجسالاً بعقلانية الحسن 
والقبح؛ » وییدو أ المتکرین کانوا قد خضعرا 1 يرات مسائل أخرى أدت بهم إلى الوصول 
إلى هذه النتيجة (كالطريق المسدود الذي وصل إليه دعاة ة مسألة الجير والتفويض التي أشرنا 
إلبها سابقاً). والدليل على إثبات هذا الموضوع إجمالاً أمران: 

أ) عندما تراجع وجداننا تلاحظ أنه حتى على فرض عدم ارسال الله أي رسول أو ثبى. 
ثبقى مسائل الظلم والجور وإراقة دماء الأبرياء وسلب الأموال. وحرق بيوت الأبرياء 
ونقض العهود واثابة المسىء. من القبائح, وبالعكس. فالاإاحسان, التضحية, الفداء» السخاء 
مساعدة الضعفاء. الدفاع 1 المضلو مين» حسن وذو قيمة. 

فنحن نعتقد بأنٌ هذه الأعمال -التى ذكرناها أخيراً -ناشثة من صفات الكمالء وباتجاء 
أهداف المجتمع البشري وتستحت الثناء والثواب فى حين أتّنا تعتبر أعمال المجموعة 
الأولى ناشثة من النقص. وتؤدى إلى الدمار والفساد الفردي والاجتماعي وتستحق التوبيخ 
اا 


۳۸ نفحات القرآن / الجزء الرابع 
لذافإن جميم العقلاءء حتى أولثك الذين لا يدينون بشريعة أو دين معين وينګرون جميع 

الأديان. بعثرفون بهذه الأمورء ويژسسون نظامهم الاجتماعي (ولو قي الظاهر) وفقهاء 

ویعتیرون أي نغمة مخالفة قد تظهر من زاوية معيئة. بأنھا عتا ناشئة من (الأخطاء) أو نوع 

من النزاع اللفظي واللعب بالألفاظ. 

فأي عقل يشمح بأن نقتل جميع المحسنين والصالحين ونلقي بهم في البحر. ٠‏ ونفشح 
أبواب السجون أمام الجثاة والأشقياء ونمنحهم الحريّة ونسلّمهم مقاليد الأمور؟! 

ب) إن أنكرنا مسألة الحسن والقبح لتزلزلت سس جميع الأديان والشرائع السماوية. 
ولما أمكن إثبات أي دين لان من بُثكر الحسن والقبح عليه أن يقبل بكذب الوعود الالهيّة 
التي أعطاها اله فی جميع الأديان. وإِن كان الله قد قال: إن الجِنّة مأوى المحسنينء والنار 
مثوى المسيثين» فما المانع لو كان الأمر بعكسي.ذلك!؟ 

کا لله (العياذ بالله) فى جميع هن الستانل ولا قباحة فى الكذب!! 

وكذا ما المانع من أن يجعل اله الملعاجن فيح طرف الکڏابین؛ لتخدعوا عاد 
ويحرفوهم عن الطريق الصحيح! 

وعليه فلا تبقى هنالك ثقة بالمعاجز. ولا بما يأڻی به وحى السماء انشا قاش 
هذه الأمورء ونزاهة اله عن فعل القبيح» فتقوى الأسس الشرعية وتصير المعجزة دليلاً على 
الثبوة؛ ويصير الوحى دليلاً على بيان الحقائق. 

wag 


ملاحظتان مهجتان 
١‏ تنقسم الأفعال الانسانية إلى ثلاثة 
القسم الا ول: هي التي يسهل إدراك حسنها وقبحها للجميع. أو التي َد اصطلاحاً من 
(المسنقلات العقلية). ولا تنغير أيضاً بتغيّر الظروف (كحسن الإحسان وقبح الظلم.). 
واقس م الثاني هي التي يسهل على الجميع إدراك حسنها وقبحهاء لكنها تتأثر بالظروف 
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العدل الإلهي ____ ل ہے 
المختلفة, كقولنا بحسن الصدق وقبح الكذب. فى حين أننا ملم بأنٌ الكذب المصلحي ا 
قبیحاً في بعض الأحيان. لا سيما إذاكان للمحافظة على أهداف أهم وأسمى (كإصلاح ذات 
لبين). وبعكسه الصدق الذي يؤدي إلى الفساد وسفك الدماء والاختلاف» فهو قبح 
ومدموم. 

أا اتقسمالفالف: فهي الأفعال التي ليس لحسنها وقبحها صيغة ضروريّة. بل نىظرية. 
فالبعض يقولون بحسنها وغيرهم يقولون بقبحهاء أو يسكتون باتاً عن تشخيص حسنها 
وقبحهاء فلا سبيل في مثل هذه الموارد سوى اللجوء إلى أحضان الوحي. 

ومن خلال ملاحظة الأقسام الثلائة. تتضح أجوبة الكثير من الإشتباهات حول مساألة 
الحسن والقبح» التي وقع فيها البعض. 

۲ _ يعنقد اليعض بان إتفاق العثلاء في تيعريف الحسن والقبح وتشخيص موارده 
ومصاديقه هو شرطً. وقالوا: الحسن بر مأ تق لاء على مدح فاعلهء والقبح هو ما اتفق 
المقلاء على ذم فاعله في حين أن هاا المرنت طا فان اتفاتق العقلاء یکون في أمر يعلق 
اا امصطلح علا اتر الاق جمیع المقلاء على قبول أصل 
المالكيّة (بالرغم من اختلافهم فى فا تو ا واد ا 2 الأمور التي تخلو من 
الأبعاد التشريعيّة ولها أبعاد عينية وتكوينية. فإِنٌ المعيار فيها هو إدراك أي إنسان. 

فهل ينتظر أحد اتفاق العقلاء فى تشخيص جمال زهرة معيئة أو قصيدة طويلة رائعةا؟ 

ركذا فى مسألة إدراك جمال وقبح الإحسان والظلم» فلا توجد أي حاجة إلى انتظار 
اتفاق لمقلا وحكمهم العام» هذا هو ما ندركه بصراحة الوجدان.. كسائر إدراكاتنا 
بخصوص القبانح والمحاسن. 

طعا إ من الممكن أن نيق عقيدة الأفراد في تشخيص الحسن والقبح في بعض 
الموارد. وتختلف في موارد أخرى. لكن هذا لا ينحصر بمسألة (الحسن والقبح) فقط بل 
بُلاحظ في جميع الأمور التي بحكم بها العقل أيضاً. 

ومن الممكن أن يتفق جميع العقلاء على قبول استدلال عقليءٍ معينء ويختلفوا في 


.۳۳ نفاات القرآن / البء الرابع 
أخرء فمن قبل ذلك الاستدلال وتيقن من صحته لا ينتظر موافقة الآخرين أبدأ. وإن قال 
أحدٌ خلاف ذلك لخطاءء لا أن يتراج عن عقيدته. 

وخلاصة الكلام هو أن الحسن والقبح عقليان لا عقلاثيان. والفرق شاسع بين هسذين 
الأمريْنء فدائرة أحدهما تشمل الحقائق الخارجية. والأخرى تشمل المقود القائونية. 

ونختتم هذا الكلام بجملة قصيرة حول أصل مسألة الحسن والقبح وهي: :إن منکری هذه 
المسألة شأنهم شأن منكرى الكثير من المسائل العقليّة الأخسرى -فهم عادة بُنكروها 
باللسان أو عندما يتعرضون لضغط المسائل الأخرى التی لا یجدون لها حلا -فيتكلّمون 
بمثل هذا الكلام. إلا فهم من مؤيدى هذه العقيدة بعملهم؛ فلو وجه إليهم أحدٌ صفعة قوية. 
أو أهان كرامتهم في المجتمع دون مبرر أو قتل أبناءهم أمام أعينهم» لما ترددوا حتى لسظة 
واحدة في توبيخه وذقه ولجوّزوا لأنفسهم معاقبته!؟ سواء كان هنالك قائون أو شريعة نازلة 
من قبل الله آم لم تكن. 


8 


ئ-الرجوع إلى أدلّة العدل الإلهي 

بعد اتضاح مسألة الحسن والقبح. نعود إلى أصل الكلام. أي: الأدلة المقلية على العدل 
الا لهي ويوجد هنا دليلان مهمان يُمکن إرجاع الأدلّة الأخرى إليهما. 

الدليل الأول: ومصدره نفس e‏ الحسن والقبح تلك. فالظلم قبيح. وله الحكيم لا 
يفعل القبيح أبداً. والظالم يستحق التوبيخ والملامة. ومْسَلَمٌ أ وجوداً كاملا لا يفعل شيناً 
من هذا القبيل ليستحق اللوم والتوبيخ. 

والعدل عكس ذلك. فهو دليل كمال الوجود وحكمتهء والوجود الكامل من كل ثاحية. 
والمنزه عن كل عيب ونقص أن يتخلى عن مثل هذا الشيء. 

وهذا الدليل بقدر من الوضوح بحيث لا بحتاج إلى شرح وتفصبلٍ أكثرء فهل يحتمل 
ادان بلقي الله جميع الأنبياء والأبرار والصالحين في ا سل ي اشقا 
وظالمى العالم إلى الجتّة؟! 


العدل الالهي ۳۳۹ 


العدل الإلهي س 

أقَسَفَ الأفراد حتئ أنكروا كل حقيقة. أم اضطر الذين وقعوا فی حصار مسائل آخری 
(كمسألة الجبر والتفويض) إلى إنكار مثل هذه الأمور؟ 

الدلي ل الثاني بُمكن تلخيص منابع الظلم في عدَّة أمور من خلال تحليل وأاضح 

وينشأ الظلم أحياناً من (احتيا جالانسان). o‏ 
حاجته بيذل الجهود والمساعي الصحيحة. يسعى لتأمين حوائجه عن طريق غصب حقوق 


الأخرين. 
أحياناً ينشا من لالجهل) وعدم الاطّلاع فالظلم لا يعلم الحق ولا يدرى ماذا صلع 
وأي ڏنپ یر تکې! 


۴ أحاناً ينشا الظلم من (عبادة الهوى) و(الأنانية). لان الظالم يعجز عن الوصول إلى 
مقصوده ولا يستطيع أن يضبط نفسه أمام فقدان الشيء فيلتجىء إلى الظلم. 

وأحياناً ينشاً الظلم من (دافع الاقام و(الكقد). فينتقم الانسان أضعاف ما لاقاه من 
اظلم. 

وقد يكون الظل صادراً من اضعب والمحن فحين يعجز الظالم من تحقيق أهدافه ولا 
يتمكن من السيطرة على نفسه. يلتجى يلتجىء إلى ظلم الأخرين. 

واا قشع الظلم من (الحسد). فالحسود الذي بُعاني من نوآقص معينة. ولا يستطيع 
أن يشاهد غيره منشماً ومرّهاً فينازعه ليسلب منه النعمة بالظلم والجور. وما شاكل هذه 
العوامل والدوافع التي تحكي جميعها عن وجود نوع من النقصان والإنحطاط. 

اذنء فکیف بُمکن في هذه الحالة أن يصدر الظلم والجور من الوجود الذي هو عسين 
الكمال المطلق. فى حير أنه منرّةٌ عن الحاجة والجهل والضعف والأنائية والغرور والحقد 
والانتقام. ا ده هر اکل مه لد ه» ولا يستطیم أحد أن ¿ يسلب منه الكمال لكي 
يدفعه ذلك الى الانتقام؟ 

فهل یصدر شىء من مشل هذا الرب سوى الخير والعدل والرأفة والرحمة؟ 

وإن يعاقب الظالمين فبما كسبت أيدبهم, فما هو بحاجة إلى معاقبتهم. ولا ذنب المذنبين 
ت ا فا 
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e 

والظريف هو أن القرآن الكريم قد استعان بالوجدان البشري العام حول هذا الموضوع. 
وطلب منهم أن يحكموا بأتفسهم فى هذه السألة. خللاف ما يعتقده الأشاعرة من گون 
الحسن والقبح ذا بعاد شرعيّة فقط لاوجدانية. 

يقول تعالی: «أقنَجْعَا' الین گانمرمین « مالگم کیف کون (القلم / ۲۵ )۳٦‏ 

لاحظوا أن القرآن الكريم قد بين هذا الكلام بعد ذكره عظيم واب المتقين. سما يدل 
بوضوح على اعتراف القرآن الكامل بمسألة تحكيم المقل في موضوع العدل والظلم. حيث 
شجب الظلم واستحسن العدلء بحكم العقل. 

Bus 


۵ العدل في الروليات الإسلامية 

أولت الروايات الإسلامية أهمية كبيرة إلى فة المدل الإلهيء ومسائل كثيرة أخرى 
تنشعّب منهء بشکل بحیث ينضح من مجو غپا اة العدل الإلهي كانت ارا اقضن لذ 
الجميع؛ وتعتبر من الأمور الفطرية والضرورية في وجدان بني البشر. 

1 عن أميرالمۇمنين ا4 قال:«ارتقع عن طلم عبادي وقام باتقسط في خاقه, ودل 
عليهم في حكميه . ۰ 

۲ -وقال ا فی موضع اخر: «واشهد آنه غدل وخکمقضل» '. 

قال أيضا: «الذي غيم جلف فغش وغدل ق يکل ما قضلی» ". 

3 -وفی حدیث نېوی شهیر ان قال «پالغدل قامت استرات الآرض» م 

a‏ الواضح أن العدالة مستعمالة هنا بمعناها الواسع وتعني: «وضع كل شيء في 
موضعه». وتشملل كلا من العدالة مع العباد. والعدالة والنظم فى مجموعة عالم الوجود. 

۵ -وفى حديث نقله المرحوم العلامة المجلسى في بحار الأنوارء حول وصف 


سر — 


.نهم اليلاغه., الخطبة ۸4۵ ص 1۲۸ 

۲ المصدر السابق. الخطية ١٤‏ ۴. 

1 المسدر السايق. الخطة E‏ 

. تفسير الصافى. ذيل الاأية ٩‏ من سورة اأرحمن. 


العدل الإلهي ۳ 


العدل الاي بے 
الباري. عن الامام الصادق #4 أنه قال: «هو نور ليس فيه ظلمة. وصدق ليس في هكب 
وعدل لیس تید چوں رحق لیس تیه باطان» ', 
٦‏ ورد في صحيمح الترمذي: :رر اله... العدل اللطيف» '. 
۷-ورد فی کتاب الخمس من صحيح البخاري ُن ابي ل ضمن رده على رجل 
جسور شکك بعدالنه. قال: دف نیعدل اذ آم غدل اله و شر ". 

ورد في الدعاء الخامس والأربعين من الصحيفة السجادية أن الإمام الشجاد اة كان 
یناجی ربد ویقول؛ رفوك فصل وغقوبتڭ عدل». 

٩‏ بُلاحظ وجود تعابیر فی الكثير من الروايات المنقو لة عن مصادر الشيعة وأهل السنة 
حول المسائل المتعلقة بطلان الج والعقوبات الالهيّة, تدل على اتفاق الجميع القطعى 
على مسألة العدل الإلهىء . وأته كان مُرتكر الاستدلالات. ومن جملتها (أنٌّ أحد أصحاب 
الامام الصادق اا سأل الإمام ا وقال: r‏ اله رعباده على أعماله؟ فاجابه الامام ا: 
داه أعدل م نن پجبر عبد على تعس یم يع به أعليه» “. 

٠۰‏ وف حدیټ لبوي مکو تن ر مود بن نبل آک1 قال: «م ن أذنب قي 
الدني ذب فعرقب عليه فاه أعدل م نأ نیت عقویته على عبده» * 

١_عن‏ اللاإمام الرضا ا في توضیح «أسر ب بي نأسرين». (نفى الجبر والتفويض)ء في 
اجاہته عن سؤال أحد أصحابه: هل فورض اله الأمور إلى عباده؟ فقال 1#: a‏ 
زلات» (أي أعرٌ من أن يترك تدبير آمور العالّم أشنا كُلياً ويكله إليهم). فسأله: فهل 
أجیرشم ET‏ :واه أعدل واحكم سن ذلاك». (أي أن هذا العمل يتناف 
نھائیا مع عدل له وسکمته)' : 


٤٤ بحارالائرار. ج ۳ ص ۳۰۹ الباب ۱۳ء‎ .١ 

۴ المعجم المفهرس لالفاظ الحد بث التبوی. ع ٤:س 1١۵‏ 
۳ المصدر السابق. ص .١۵۴‏ 

ا بحارالانوار ج ۵ء م ۵۱:ج ۸۳ 

4 مسد احمد بن حشمل؛ ج س ۹ 

7. اصول الكافي» ج ١‏ ص ۷ ۱ باب الجبر والقدرء م ٠۳‏ 
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١-وأخسيرأ‏ نختتم هذا البحث بسقتطفات من الأدعية المأثورة عن الأنثة 
المعصومين يا : 

ورد في دعاء يقرأ بعد الفراغ من صلاة الليل: «وقد علمت يا إله ي أله ليس في نقتا 
عجلة ولا فى حكمك لم وإنما يعجل من يخاف الفرت. وإنما يحتاج إلى الظلم الضعيف. 
وقد تعاليت يا إلهى عن ذلك علراكبير» . 

إن الروايات والأحاديث الموجودة في هذا المجال كثيرة. وما نقلناه عد متتطفاً من 
نماذج هذه الروايات المختلفة “ ٠‏ 

US 


-أدلّة منكري العدل الإلهي٠‏ 

قلئا فيما مضى: إن منكري مسألة المد الال یگ : تعرضوا لضغوط مسائل أخرى 
جرتهم إلى سلوك هذا الطريق؛ وهي إجمال مانيلى: 

١‏ انکار المستقادت العقلية - انهم لفو اون إن العقل ل يميزبين الحسن والفیح, بدون 
حكم الشرع؛ فالحسن والقبح» الصالح والطالح الواجب وغير الواجب جميعها بوخد من 
الشرع وتصلنا عن طريق الوحىء حتى الحكم بحسن العدالة وقبح الظلم. فلا شىء درد 
عن طريق العقل! 

الو جود پاکىله ملك ث وهو حاکم وولي وصاحب کل شيء» وبامکانه أن یفعل في 
ملكه ما يشاءء ولا يحق لأحدٍ أن يسأله حول ذلك وفعله عين المدالة حتى وإن عاقب 
المحسنين أو أثاب المسيئين. 

يقول الشهرستاني فى (الملل والنحل): كان ابوالحسن الأشعري يعتقد ويقول: إن اله 
غير ملزم بفعل شيءٍ معينِ يفرضه العقلء لا الصالح ولا الأصلح ولا اللطف.. ثم أضاف: إرّ 
لله غير ملزم بأصل التکلیف لان لا بنفعه ولا يدفع عنه ضرراًء فهو بامکانه أن یُجازی عباد. 


س 


١‏ مصياح المتهجد للشیخ الطرسی؛ ص ١۷۳‏ تعقيبات صلاة الليل. 
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ج چ جج کک 


ثا الثواب ولا المقاب» وبإمكانه أن بشملهم بعفوه, وأئواع اشواب والشعم من دون أي 
سبب, فاطفه تمام الفضل وعقابه وعذابه تمام العقلء لا ثل عا يفعل وهم يُسثلون)'. 

۳٣‏ اهم يقولون: لا سکن وضع معیار ومقیاس معين لأفعال الله وعجر آخر. لا تاي 
عدالة الله الترامه بقوانين تدعى: (قوانين العدل)ء بل تعلي: أنه تعالى عين العدل وما يفعله 
غين العدالة. فالعدل لیس بمقیاس لنشخیص فعل لله بل إن فعل اله ميزان ومقیاس للعدل: 

فلو أدخل جميع جُناة العالم الجنة فهو عين العدالة. وكذا لو ألقى جميع المحسنين,؛ 
والطاهرين. والأئة, والأنبياء المعصومين في النار فهو عين العدالة أيضا! 

٤‏ يعتقد الأشاعرة بان الانسان غير مخير أبدا في أعماله. وكل ما يفعله فإنما هو بارادة 


لا 

وعندما واجهوا هذا السؤال وهو: كيف يكن أن يُصدق العقل بان اله يجيرنا على 
التة ت بۇاخذنا علیها؟ حیث إن دامر ياف عدالته تعالی. 

ومن أجل الرد على هذا الإشكال أنكرّواتتألةا العدل والظلم وقالوا: (كل ما يفعل فهو 

E E‏ ولا يحق لأحد أن يال ايقن 

۵ ۔بُمکن أن پکون اتجاه ب مضهم إلى نظرية نفى العدالة ناتجاً عن وقوقهم حائرين أماء 
هذا السؤال الذي ير تبط بالمسائل المتعلقة بالمعاد. والعذاب» ومجازاة الكافرين» وهو: كيف 
ىگن أن يلد في نار الغضب الإلهي ن أذنب وكفر وأشر شرك بربّه مسین سنةٌ مثلا؟ وکیف 
بتماشى هذا مع أصل العدل؟! 

ولد لم يكن لديهم جواب على هذا السؤال فقد أنكروا أصل مسألة العدل. 

ان ن شك البعض الآخر منهم في هذه المسألة ناشىء من مشاهد تهم بعض الشةانص 
الظاهرية, من قبيل الآفات, والبلاياء والعواصف والز لازلء وحوادث أخر ی من هذا القبيل. 
وكذا الأمراض. الاحباطات. وحالات الفشل فى حياة البشرء ولأنهم بأتوا عاجزين عن 
تفسير هذه الأمور الفلسفية. فقد سلكوا طريق انکار العدالة. 


س 


١.البلل‏ والتحل. ص ۲ ٠‏ . 
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و ا ص 

كانت هذه مجموعة من الأمور اتی ٹشکل دوافع وأسس مذهب منكري العدل فى 
U‏ 


فن و ایل 
لنتطرق الأن إلى نقد وتحليل هذه الإشكالاى: 

١‏ -أمّا فيما بخص الدليل الأول فقد تحدثدا بما فيه الكفارة عن کون إنکار العدل يقرد 
إلى إنكار المستقلات العقلية, ويلزم أن ثؤكّد من جديد أن منكري الحسن والقيح, ل 
ينکرون هذا المعنى أبداً من الناحية العمللة. فما يقو لونه لا يتجاوز السنتهم وحواراتهم 
ونقاشا ته وأمّا لو وه أحد صفعة الى أحيأطفالهم الصغار أو أخُرق دارهم من دون 
رر لا ستقبحوا هذا العمل؛ ولما ترد پا فی النتلیگ بقبحه عن طریق تشخیص الو جدان. 
وسیحکمون قطعاً بوجوب معاقبة هذاالشخصن ولا صبروا أبداً لينظروا إلى كون قباحة 
هذا العمل وردت فى آية أو رواية آم 

ولو أصابهم الجوع والعطش في الصحراءء وجاءهم حك ا و 
مريضهم على كتفه عدة كيلومترات ليوصله إلى المستشفىء وينجيد من الموت المحم » لما 
تردد أحد منهم في حُسن هذا العمل والثناء على فاعله. ولما فالوا: أمهلونا لثرى فيما إذا 
کانت الروایات والاآیات قد مدحته وشکرته ومجدته أم لا 

ويوجد الكثير من قبيل هذه البحوث فى المباحث العقلية وهو أن يتعرض اغراد مون 
لضغوط مسائل جانبية فينكرون حقائق معينة بألسنتهم» في حين انهم يؤمنون بها تماما من 
الناحية العمليّة (كالسوفسطائيين الذين ينكرون الوجود الخارجي لجميع الأشياء. لكنهم 
عملا يجتنبون النار ويذهبون لتناول الماء عند المطش). 

علاوة على هذا إن قبول المستقلاًت العقلية هو العمود الأساس في قبول نبوة الأنبياء. 
وبدونھا لا یمکن تصدیق کلام أی نبي؛ ولما کانت معجزاتهم دلیلاً على صدقهم. لان بإنکار 
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العدل الإلهي ب س س 
السعقلات الله لا شنبنة احعمال افتراتهم» وظهور الممجزات على يدي دعاة الياطل. 

۲ اي مسألة مالكية لله لجميع عالم الوجود وجمیع ذرّات وجودنا ليست مطلباً خافياً 
ل اة ولكن المالكية ليست دليلاً على صدور تصرتقات غير حکيمة مته آی أن فة 
المالكية تقتر ن بالحكمة., فلا يُمكن التصديق بأحدها وإنكار الأخرى. 

من الممكن أن يخر خط أموالاً من أتعابه المشروعة خلال سنوات طويلة ويكون 
مالكهاء لكنه لا يحق له أن يحرقها بأكملهاء لأنٌ العقل يحكم بقباحة هذا الممل» حتى وإن 
صدر من مالکه. 

كذلك لله الحكيم أيضاً فلا يفعل مثل ذلك كأن بُهلك كل ما في الوجود, أو يحرقه من 
دون سبب. أو كما قال الأشاعرة: يلقي جميع الأنبياء والصالحين والطاهرين في أعماق نار 
جهنم ويدخل الأشقياء والأشرار فى الجنان العُلى. فهذا العمل قبيح وينافى الحكمةء حتى 
وإن صدر من المالك. 

إذن. فالمالكية لیتث دلیلاً على سن عبشي فال الالك. سواء كان حقيقياً وتكويئياً 
أي لكأم صورياً وظاھر ًا کال 

1 الأشاعرة بعتقدون بأنّه: لو آمتا بکون لله (فعًالاً لما يشاء) بسبب مالكيته. وكلامهم 
هذا يعنى إلغاء لحكمة الله. 

من المسلمات أن الاله غير الحكيم ليس لأقراله اتان ولا ل غود ج لاتە شن 

e‏ أن تكون أقواله فاقدة المحثوى» ومغايرة للواقع. «شبحَاتة و تال ع يلون 
علدا کبیراً). 

٣إ‏ قوله: إن الله فوق الحسن والقبح ولا بُمكن قياس أفعاله بهذه الضرابط بل هو 
سبحانه المعيار والمحور في تعبين الضوابط -ليس إلا مغالطة ولا أكشرء وهو موضوع 
متناقض معروض بز جميل» فهذا الكلام يخص القوانين التكوينية. وقد اسثمیل خطاً في 
مجال القرانين التشر يعبة. 

ويجدر التوضيح فى عدم وجود قوانين قبل الخلق والتكوين الاإلهيء وبخلق الأشياء. 
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المقارن للنظام والحساب. ظهرت مسألة التقنين. فمثلاً قبل خلق المجرّات, لم يكن هناك 
قانون الجاذبية لكي يستعمله الله في خلقه, وکن انبثق ثق بعاد خلق المجرًات» وبتعبير آخر E‏ 
قانون الجاذبية لق بعد خلق الجر ات مباشرة. 

ویصدق هدا الكلام بخصوص جميع قوانين عالم الخلق والدكوين. 

أمّا بالنسبة إلى القوانين التشريعيّة, فالمسألة ذاٽ طابع اخر, لان اله عندما خلق 
الإنسان. الذي يعد النموذج الأتم للخلق, لکي يسير في طریق اكام وأودع فيد جميع 
وسائل لوصول إلى الكمال فمن اتلم ازوم تتاسب قوايند اتشر ممية مع هذا لدف أ 
ان تكون القوانين بشكل تسوق الائسان نحو الكمال. وإلا لتنافت مع حكمة الله. 

افيمکن أن تتناقض وتتضاد أفعال الحكيم؟) 

فالظلم سبب فساد وسقوط وتأخر العالمتوالعدل سبب تكامله وارتقائه. وما اله بظالم 
ولا بمخرّب قواعد تکامل الانسان. 

وپتعبیر آخر فإِنٌ أفعال لله التشريمية تتبم تفن أفعاله التكوبنية. ومن هنا ينشا الحسن 
والقبح بالضبط. لا أن يكون الله خاضكا لقاو انعر جل إا جميم القوانين الموجودة هي 
قوانينه في عالم الدين والشريعة متناغمة مع قوانينه في عالم الوجود. وإِل لكان ناقضاً 
لقوانينه بذاته» وهذا ليس من فعل الحكيم. 

وقول البعض: إن له لا يخضع لحك العقل, ولا يُمكن للعقل أن يغرض عليه شياً 
معيناً) يعد مغالطة صبيانية. لان وظيفة العقل هي الإدراك لا تعيين الوظيفة, ی التفگر 
والفهم لا التقنين والتشريع. ٍ 

فالعقل يقول: إنني أفهم أن الحكيم لا يفعل الأفعال المتناقضة والمتضادة, أفهم انل ل 
ينقض وعده. وأفهم أن الموجود الكامل من جميع النواحي لا يظلم. أي لا يضع الشيء ء في 
غ له الاي 

إن كل هذه الأمور هى من إدراك وفهم العقلء لا تعيين التكليف والوظيفة له تعالى. لذا 
فكما يدرك العقل أن ۲ + ۲ = 4 كذلك يدرك أن الحكمة تتنافى مع تقض الفرض, فال 
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الحكيم الذى خلق الوجود من أجل الضلاح والكمال أن يدفع به نحو الإنحطاط والفساد. 
فلم يقتّن العقل بأنٌ ۲ + ۲ = ٤‏ إما هو فقط من إدراگه. 

وكذا الحال فى مسائل الحسن والقبح التي تعود جذورها إلى المسائل التكوينية. فدور 
العقل فيها هو إدراك الحسن والقبح فقط لاالنقنين. (فتأمل). 

ولا يخفى أن العقل يحاول إدراك الموجودات والمعدمات. الواجبات وغير الواجبات. 
وهو ذو بعد إرشادي. بالضبط كأوامر الطبيبء فعندما يدرك الطبيب ضرر غذاء ما للمريض 
ا ی غاک او کی ا ا اا ا ا ایت اونا چ کی 
على تركه عقوبة معينةء بل هى مجرد إرشاد وتوجيه لا غير وإن لم يعمل ذلك المريض 
بموجبه فاه سوف لن يودي سوى إلى ضرره (ولكن من الواضح أن أوامر العقل الإرشادية 
ليس لها علافة بساحة القدس الاإلهيّة). 

وخلاصة الكلام هو أن دور العقل ال النسية إل الأ فعال الإلهية هو فهم الحقائق. لا تعيين 
تکلیف له تعالی لیقال: إن اله كبر سلاخ نطولا له تلكيفا معيناً. 

٤‏ يجب أن ل تصير الاععقا ت ار رر مكار العدالة والظلم -صحيح أن 
الأخطاء تؤدى إلى أخطاء. أخرى دائماء والزلات تصدر من زلات أخرىء ولكن ينبغي عدم 
الاصرار على الأخطاء بحيث يؤدى إلى إنكار الواضحات. 

لريب في أن مساألة (العدل الالهي) أ احسن العدل) و(قبح الظلم) أوضح من مساألة 
حرية إرادة الانسان. وعلى فرض عدم وضوح مسألة الجبر والتفويض بالنسبة للبعض فإتها 
لا تكون دليلاً لانكار مسألة العدل. 

لقد واجد اجب يرن) هذه المعضلة دائما. وهی کیف كن التصدیق بان الله پجبر عباده 
على المعاصي ثم يؤاخذهم عليها؟ وهذا يتنافى مع عدالتها 

هذا دليلٌ نطقي واضح» لكن الجبريين وبدلأ من أن يقوموا بتصحيح آرائهم في مسالة 
الجبر. ذهبوا إلى إنكار المدل الإلهى أو قالوا: كل ما يصدر منه عين العدل حتى معاقبة 
الل 
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إن الصورة التي رسمها هؤلاء فى أذهانهم عن اله عجيبة ورهيبة حقاًء الله الذي من 
الممكن أن يلقي جميع الأنبياء. والمرسلين والملائكة المقرّبين والشهداء» والصديقين في 
قمر جهنم ويُدخل جميع الأشقياء والظالمين. وأشرار التاريخ البشري. والشياطين في 
أعلى عليين في الجن لله الذى يجير جماعة على المعصية وجماعة أخرى على الطاعة, 
دون مبررء ثم يثيب المحسن ويعاقب المسىء, والحال أنه لا يوجد أي ثفاوت بين حقيقة 
حالهہ! 
ومن ل به أن هذه الصورة الفبيحة والموحشة بعد الناس عن الله وتغلق باب معرفة 
لله وستودي إلى نشوء كل ألوان الفبائح والمظالم فى المجتمع البشري؛ وتظهر الدين بمظهر 
الأفيون والفساد والفوضى. وتسبب سوء الظن تجاه جميع عالم الوجود. 

وخلاصة الكلام هو أن الإصرار على مسبألة الجبر يجب ألا يودي إلى إنكار المدل. بل 
بالعکس. یجب أن یؤدی إلى وضوح شال العدل الإلهي إلى تجديد نظر الجبريين في 
0 

ونا كر الال البديهية الواطكةك لئافت -خلف حجب الانكار بسبب الاصرار 
والعناد فى إثبات بعض المسائل النظرية غير الواقعيد. 

٥‏ ذكرنا سابقاً أن إشكالات بحوت المعاد قد تؤدٌّى أحياناً إلى التشكيك فى مسألة 
العدل الإلهىء فعندما و الخلام حول ما خلود جماعة من المدتبين فی انار ير ج 
هذا السؤال: كم كان مجموع عمر هذه الجماعة؟ ٠١‏ سنة. ۷١‏ سنة, أو مائة سنةء فالعدالة 
تفرض تساوي الذنب والعقوبة. فما معنى العذاب الأبدي مقابل هذا العمر القصير إذن؟ 

لكن وكما قّلنا يجب التفكير بأسلوب منطقى لحل المسائل فى مثل هذه الاشكالات. 
وپالمناسبة فان حل اشکال الخلود له طرا e‏ لأ الاشكال أعلاء نشا من خطاً 
قياس العقوبات الإلهيّة -التى هى نتيجة أعمال تفس الإنسان مع العقوبات الوضعية. 

رر و ا پو می ات واثروايات والشواهد القلية أن العقوبات الأخروية 
لها شَبة كبير بالآئار الطبيعيّة لأعمال الإنسان الدنيوية. فسمثلاً أن من فرط فى تمناول 
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المشروبات الكحولية بصب ث بر حة المعدة وضعف القلب والأعصاب, ويُمكن أن ترافقه 
هذه الأمراض طيلة عمره أحياناً. 

قلو قال أحدً الآن: امن المدل أ ن بُعانى مَنْ تعاطئ المشروبات الكحولية شهراً واحداً ين 
قر حة المعدة واضطراب القلب والأعصاب طيلة عمره!؟ 

فى الد علي ذلك تقال له: هذا ما قدّمت يداه وليست هذه الأمراض عقوبة وضعية. 
لاسما وأنٌ هذا الشخص قد هي عن هذا العمل وذكرَ بهذه العواقب الإلهية. 

فلو كان لهذا الشخص عم خالدٌ فى دار الدنياء لوجب أن يُعاني من هذه الأمراض إلى 
الأبد. دون أن يسس موضوعه مسألة العدل الإلهى (تأمل جيداً). 

وكذا الحال بالنسبة إلى مسألة الخلود فى الثار فأعمال الانسان لا تمحی بدا بل تبقی 
وتترك آثاراً في جسم وروحه أيضاً وهزةالآثار سترافق الإنسان في جميع الموالم. 
وسينال العذاب والاذى بسببها إن كال طالحة, وسنتطرق إلى تفصيل هذه المسألة بصورة 
اأکٹر فی بحوٹ المعاد إن شاء اله تعالی: 

٦‏ مشكلة حوادث السا اة اقات -والبلايا والعواصف والزلازل والالام 
والمتاعب وحالات الفشل والاحباط لا تتنافى مع أصل العدل. وتحتاج إلى توضيح نذكره 
أدناه: 

إن لكل واحدة من هذه الأمور فلسفة تتضح بقليل من الدقة. فعندها بُ صدق الإنسان 
بكون هذه الأمور فى اتجاه العدل الإلهي لابعكسه. 

ويلاحظ وجود مسائل قي حياة الإنسان لانجد لها تفسيرأً واضحاً في باديء الأمرء وقد 
يتزازل إيمان البعض بالعدل الإلهى أحياتا أو بائيات وجود ال أحياناً أخرى عندما 
بواجهون مثل هذه المسائل من دون أن بيذلوا جهوداً ازيادة المطالعة أو التدقيق فيها. 

وتشير القرائن المختلفة إلى وجود هذا النوع من التفكير بين بعض الفلاسفة مند قديم 
الزمان. 

بل وکان موجوداً عند بعض الأدباء نوعاً ما أيضاً. وقد أنشد بعضهم أبياناً من الشعر 
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العربي والفارسي في هذا الخصوص. ظهر من خلالها شكهم في هذه المسألة آوانکارھم تھا 

ويمكن تلخيص الظواهر غير المحبذة بعد نقاط: 

١‏ الفرق في القابليات: تختلف درجة الذكاء من إنسان لآخر. فمنهم من پتمتع بذکاء 
خارق. ومهم ذو ذکاء متوسط؛ وبعضهم أ مستوى من الطرفين. وهذا التفاوت موجود 
أيضاً في القوى الجسمانية. وكذلك الحال بالنسبة لظاهر الناسء فمنهم القبيح؛ ومنهم 
الحسن,ء وهكذا التفاوت فى اقتناء الثروات والأموال فهو مو جود أيضاً. 

التقائص والعيوب: إن أغلبية الناس يولدون سالمينء في حين يعاني البعض من 
نقص عضو معين» وهذا النقص يجهل يعيش في أزمة نفسية حادة طيلة حياته. 

۳- الإنكسارات والهزائم: إن الحياة الانسانية مفعمة دائماً بأنواع المشاكل الشُنهكة. 
کال مرا اض حالات الفشل. الاحباطات. وما اكل ذلك. فكیف يرتضی عدل اله أن يعني 
الانسان من هذه الأمورء وتتحرل حلا و الحا فی رفم إلی حنظل؟ 

٤‏ الحرادث الكُرة؛ تحدث قي حياة تسان خوادث طبيعية مفجعة ينتج عنها هلاك 
الحرث والنسل. فمن الذي لم يسمخ دكا زو كايا ار ل<زال والمواصف. وسنوات الجفاف 
والمجاعات؟ وعند حلول هكذاكوارث مُدمرّه يُطْرَح هذا السؤال عادة: أو أ تکن جميع 
العوامل والأسباب الطبيعية منقادة لأمر الله تعالى؟ 

وإذاكان كذلك أل يکن الماء والهواء والنار من جئوده تعالى» وبُطيعون ما يأمرهم به؟ ألا 
تننافى مثل هذه الأمور مع أصل العدل والحكمة الإلهية؟ إن الإجابة عن مسألة الحوادت 
الكَرّة هى: 

إنا نعترف بان الانسان المؤمن عندما يواجه م قبيل هذه الأسئلة يقع فى ضبق إلى 
الدرجة التى لا يسل البعض من هذا المتزلق» وربا يقح فی هاوية الكفر والانكار. 

لكن الظريف في هذا الأمر هو أننا كلما ا جوانب هذه المسألة أكش 
توصانا إلى آفاقِ أكثر وضوحاً. 

بالضبط كالمسافرين الراكبين في القطار الذي يجتاز نفقاً مُظلماً حيث يتملكهم القلق 
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والاضطراب, ولكن بتقدم القطار إلى الأمام لوح بصيص تور شيئاً فشيئاء شم يسع مع 
استمرار النقد» حتی يتلاشى ظلام النفق تماماً بخروج القطار. 

وعلى أب حال هتالك جوابان إجماليان في مقابل هذه الأسئلة المحيّرة. مال البعض إلى 
الجواب الأول والبعض الأخر إلى الثانىء وجماعة إلى كليهما. 

والمهم هو أن لعرّز “ز الأجوبة بإيضاحات جديدة, والاستعانة بالآيات القرآنية أيضاً 
ہشکل بتناسب مم البحث التفسيري. 


الجواب الإججالي المختصر 

بمراجعة النقاط التالية نحصل على جواب واضح وقصير لجميع هذه الأسئلة. والذى 
يمن أن بُخرجنا من هذا المازق: 

لا ریب فی کون ما نعلمه من المیٹهولات قليرجداً. وما نعلمه عن أسرار الخلق 
والوجود بالقیاس إلى ما نجهله منها كقظرة کین بحر عظيم. 

هذ حقیقة اعترف بھا جمی م املال ایی توالما5يتن. لذا فان جميع وجهات نظرنا 
تجاه حوادث هذا العالَم : تقع في حدود داثرة معلوماتنا وليست مُطلقة بتاتاً. 

قاذا عجزنا عن معرفة أسرار هبوب المواصف» أو حدوث الزلازل فإتنا لا نستطيع أن 
نهم مُسبتها بشيء. فهل نحن متينون من عدم وجود أثر إيجابي من الدمار النأشيء عن 
العاصفة أو الزلزلة يطغى على سلبيات هذا الدمار؟ 

كنا في الماضي ند الكثير من المسائل من الآفات والبلايا. لكننا الوم وفضي ظل 
التطو رات الملمية وكشف أسرا ار جديدة عن الكون نعتقد بفائدتهاء فمثلاً كان الرأي السائد 
في السابق هو أن بكاء اأطلفال المواليد لا ينجم إل عن ألم أو أذى لا عير في حين قال 
اليو بأنّه لولا هذا البكاء لكان من المحتمل أن يفقد هذا المولود سلامته بالمرة. وأنٌ البكاء 
خير رياضة لبدنهء فهو بنشط الجهاز التنفسى يسرع جريان الدم فى عروقهء ویُغذی جمیع 
ألياف البدن. ويقؤى عضلات اليدين والرجلين والصدر والبطنء علاوة عل طرده الرطوبة 
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الزائدة الموجودة في دماغه والتي يُمکن أن تحدث التهاباث معيئة فيه. 

وما إلى ذلك من قبيل هذه النماذج. 

ومن جه أخرى. ننا نقف على النظام الدقيق المدهش الحاكم على أغلب الموجودات, 
عندما ننظر إلى عالم الوجود, وقد ذكرنا شرحه بصورة تامّة فى بحوث معرفه اله. وليس لهذا 
النظام من تفسیر سوی وجود عقل كُلّي وعلم غیر محدود فی ما وراءء. 

علاوة على ذلك فإتنا في البحوث المنطقية في مجال صفات اله : توصلنا إلى أنه تعالى 
لا يجنا ج إلى آي أحد وهو یکل شيء عليم. .لذا فذاته المقدسة منزهة عن الظلم الناشيء من 
الجهل والعجز, » فما المبرر في أن يظلم أصغر عباده؟ 

اذنء إن ما نعتقد بكونه ظلما أو خلاقاً للعدل تاج قطعاً عن محدوديّة اطلاعنا وعلمناء 

وبتعبیر أوضح: كما يحتوی الفرآن الکر یم اکتاب الندوین) عل آیات محكمات 1 
متشابهات. اى أن أغلب الايات مجملة لار تلو س الابهام لوحدهاء فعلّمنا القرآن هنا 
انبا قا لحل ابهام واجمال المششتابهات را ئا بالاستعانة بالمحکمات فى تفسير 
وتحليل المتشابهات. وأمر نا بالمقارنة شيعا يتا لوقح جي الإشكالات. 

وتوجد في (كتاب التكوين) أي عالم الکائنات ۔ آبات محكمات كثيرة أيضاً؛ وى 
لظم والقوائين المفيدة الحا كمة فيه والى جنب هذه المحكمات EET‏ 
المتشابهات كالزلازل والعواصف. التي تحدث أحياناً. وبغض النظر عن بعض المشرهين 
الحقائق الذين يشكَلون نسبة ضثيلة بين الناس فان الإنسان العاقل والمدرك يؤمن بأ لهذ. 
الآپات التکو ينية الواضحة مسائل وحسابات معينةء مع آنا نجهلها بسبب محدودية علمنا. 

فلو أعطينا كتاباً ضخماً (يحثوي على ألف صفحة مثااً) مليئاً بالعناوين البديعة. 
والبحوث الغنيّةء والحقائق القيمة الواضحة, لكننا تحيرنا فى تفسير عة جُمل مه لان فبها 
شيئاً من الابهام والاجمال. ء فهل من الصحيح أن نثفى علم ومعرفة ت 
بعض العبارات التى لا تدرك تفسيرًها؟ بل بالعكس فبالنظر إلى كثرة المطالب العلمية في 
الختاب سنعترف بعجزنا عن تفسير تلك العبارات المعدودة. 
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إذا وجدنا عمارة عظيمة تجلّى فيها رون الفن المعماري بکل اشکاله. وصادفنا جائباً 
صغيراً منها لم نستطع أن نفهم فلسفته. .فل نخطي ۾ المعمار؟ أم أنفسنا؟ لا سما إذا عرفنا من 
القرائن الأّخرى مهارة معمار تلك البناية وكماله العلمي. وصفو وصدق نيه أيضاً. 

وخلاصة القول: هو أننا لو ألقينا نظرة على هذه الحوادث الخاصّة. بل ولو نظرنا إليها إلى 
جانب مجموعة نظام العام وحَكفنا حُكماً شموليًاً لنوصانا مجملاً إلى هذه النتيجة وهي: 

ا هذه الأمور ذات أ سرار خاصة أيضاً. بالرغم من جهلناء . ويحتمل انكشاف قسم منها 
ا وتطور العلم. كما انكشف قسمٌ منها لحد الآن. وفي نفس الوقت بُحتمل أن 
بقى قم آخر منها مستوراً عنًا إلى الأبد, لكننا مع ذلك تعلم بان في جميع هذه الأمور 
EE‏ 


ا 


القرآن والجواب الإججالي علي مستألة-ال(فانت والبلايا: 
إن القرآن الكريم الذي يري الرّي يفي الوصرل إلى المقصوه في جميع المسائل 
الفكرية. له إشارات ت كثيرة أيضاً في هذا المجال من جماتها' 
۱ -قال تعالی في موضع: : وما اوت مَنَ العلم إ إل تليلاً. (الأسراء/ ۸۵) 
قاحدروا أن تحاولوا ا المحدود أن ثنظروا في کل شىء وتتصوروا بجهلكم 
بأسرار الحوادث عدم وجود تلك الأسرار. 

۲ بعد أن أشار تعالى في سورة النساء إلى قسم من الاختلاقات التي ق تحدث بین 
الزوجَيّن أمر الرجال بحسن معاملة النساء فقال: قان كَرشموهٌُ قَعَسَىٰ أن تكرَهُوا شيا 
رمعل اله فيه يرا كثيرا4. (النساء/ )١۹‏ 

وقد ورد نفس هذا المفهوم بتعبير أخر, بالنسبة إلى الجهاد في سورة a‏ تعالی: 
كب عَلَیکم اقتال وهو رة كم وَعَسَى أ ان رهوا سینا ذهو خير لک وَعَسّى أن توا 
شنا وهر ق كه واف يلم وَأنة. لا تعلْمُون». (البقرة/ )۲٠١‏ 


E‏ نفحات القرآن / الجزء الرايع 

مع أن الآية الأولى تخص المعاشرة الزوجية. والآية الثائية تخ الجهاد المسلح ضد 
العدوء لکن ما ورد فى نهايتهما قانون كلْيّ حيث يقول: إن محدودية علمكم في الكثير من 
الموارد تحول دون 2 الخير والشر. وعليه لا بُمكن النظر فقط إلى ظاهر الحوادث 
والقضاء بشأنهاء ٠‏ فمن المسلّم أن الحوادث البشرية المة ة تقع في دائرة هذا القائون الكلي 
أيضاً. 

۳- إن قصة الخضر وموسى ية التي وردت في سورة الكهف والتي مد من القمصص 
القرآنية الغلية الرامية إلى أهداف متعددة. تشير بوضوح إلى بحئناء والتى يُمكن القول: إن 
أحد الاهداف الأساسية من طرحها هو هذه المسألة وهي: : عندما يصدر فعل معي مسن 
حكيم» يجب عدم الحكم بظاهره والقضاء بشأنه استناداً إلى ذلك فما أكثر الحالات الي 
يبدو فيها ظاهر العمل قبيحاً ٠‏ لكنه يحتوي في باطنه على أسرار عميقة. 

فم خرق سفينة المساکین الین التي کانت تشکل مصدر عیشهم (رزقهم) 
المحدود. أو قتل الغلام الذي كان يبدو بر يولم تركب جرما وخيانة ظاهراً. أو إقامة 
الجدار الذي أو شك على الانهيار اومن ق ىرابخا ء الذين أبُوا أن بضيفوا (موسى 
وصاحبه )كانت جميعها أعمالاً يعد كل منها أقبح من الآخر. 

ولهذا السبب كان موسى ل يعترض كلما ارتكب الخضر لا أحد هذه الأعمال ويقول 


له لِم فعلت هذاا؟ 
ففى الموقف الأول قال له: حرفا غر ألا لد جت سينا إفرأي.' 
(الكهف )۷١/‏ 
وفي الموقف الثاني استنكر قائلاً. «أقتلت فسا رَکِة بقَرِ تفس لَه ۽ جفت شیا نکر 
٠ ۰‏ 
وفي الموقف الثالث أراد مِنَ الخضر ل أن يتقاضى أجرأً مقابل عمله «قالٌّ لر فة 
دت عليه أجراي. (الكهف / ۷۷) 


١‏ إمر» على وزن «يثر» تطلق على العمل الهم والمجيب: أو المبغوض والقييح جذا. 


العدل الالهى ۳¥ 


ج 


لو لا أو العمل الأول اتلاف مال الغيرء والثانى اتلاف النفوس. والثالث 
اثلاف الحق الخاص. 

ولكن عندما كشف (الخضرطإة. ذلك العالم الكبير الذي كان يمد في هذه الواقعة بمنزلة 
استاذ ومعلّم لموس اء حجباً عن أسرار عمله تأسف موسى ل على استعجاله في 
القضاء بشأن تلك الأمور. لاه عرف أن من وراء ء ظاهر هذا العمل القبيح أسراراً حفيّة تعود 
بالمصلحة للمستضعفين فى النهاية! 

E‏ وإعابتها المؤقنة حال دون غصبها من قبل سلطانِ جبَارٍ غاصب كان 

يغصب جميع السفن السليمة. 

وبقتل ذلك الشاب غير المؤمن والكافر الظالم (الذي کان مستحقاً لمثل هذه العقوبة 
حسب القوانين ع الالهية) قد خأّص أبويه المؤفتيْن من الخطر. 

وتر ميمه ذلك الجدار الذي كان شرا جا اهيار کان قد حفِظً كنا لطفاَيْن بتيميْن. بشیمشن 
والذی کان بعد إرثاً خلفه اهما آبوهما المۇن:ايسعفيدا من وان يلو غهما س الرشد. 

كان الخضر ل إنسانا اق امیا لی علم الله وحکمته لا اوي شیا 
مذگوراًء وكانت أعماله فى الظاهر RS‏ 
توجیهها بأي بیان. وکان هذا هو السبب في استنکار موس واعتراضه علیها N‏ 
الانسائية والمنطقية انكشفت تماماً بتوضيح قصير ومختصر من قبل الخضر ل بها 
موسى ل بصورة تامة. 

يمكن الاستفادة من هذا البيان القر آني کقانون کي والاستنارة به لمعرفة حقائق الأمور 
الظاهرية التي قد نشاهدها أحياناً في عالم الو جود واعتباره جواباً إجمالياً لنسشيقن 
بالأسرار الخفية المحتمل وجودها من وراء هذه الظواهر. 

و تبلاحظ إشارة أخرى إلى هذاالموضوع في قصّة قارو ن» ذلك الرجل الاري والأنانى 
الظالم من بني اسرائيل. . في الموضع الذي استعرض قارون بوماً ماکان یملکه من الثروات 
الطائلة والنفيسة (من الخيول والغلمان والاماء والمجوهرات الذهبية) آمام أنظار 


FEA‏ تفحات القرآن # الجزء الرابع 
اا فدهش جماعة من الأفراد ذوي النظرة الظاهرية, من هذا المشهد بحيث قال 

م ّا ثل ما أوت قارون4. (القصص / ۷۹) 

ولكن في اليوم التالي الذي خسفت فيه الأرض بقارون وأمواله وتبتن بأ من وراء ذلك 
الجمال الظاهري قبح باطني وعقوبة أليمة. قالوا مستوحشين: «لّرل أن مي آله عن 
سف پتا). (القصص / ۸۲) 

علاوة على ما تحمله هذه القصّة من التجليات التربوية فاته شير إلى هذه المسألة 
وهي: استحالة إمكانية القضاء بشأن أمرٍ معينٍ خيرأًكان أو شرا عل أساسن واه الأمور. 

فأحياناً ما يراه الإنسان خيراً في الظاهر فان شرفي باطنه بحیث لو عرف نتائجه لول 
مئه فراراً. ومن قبيل هذه الحوادث تعد الأرضيات السنطقية للجواب الإجمالي على 
الأسئلة المطر وحة في داخل روح الإنسان. 

۵-فى المسائل المتعلقة بالوصية فن القران الكرايم. بعد أن أشار تعالى إلى إرث الطبفة 

الأولی (الأبناء والوالدنن) قال: اکم وآنتتانگم ‏ درون آم اقرب کک 
فعا (التساء/ )١١‏ 

مع كون الأب والأم والولد اقرب إلى الإنسان ممن سواهم, ويقضي أغلب ستين عر 
معهم» إلا أن القرآن يقول: :تتم لا تدرون آي من آبائکم وأبنانکم أقرب لکم نقعاً. وا وایّھہ 
صاحب الدور فی حیاتکم. لذا لم لم يوكل أمر تعيين حصّة الارث إليكم. 

فالإنسان الذي لا قسمح له محدودية علمه في أ ن یحکم حکماً قطعیاً فی مشل هذه 
السسائل كيف يُمكنه أن يحكم سلفاً على حدَبٍ ينتج عنه الألم في الظاهر بألّها مسألة غير 
موزونة فى عالم الخلق؟ 

خلاصة الكلام هو أن الأدلة العقلية بل والآيات الفرآنيه أيضاً تدل یوضوح علیٰ هذا 
الجواب الإجمالي الكلى حول الأسثلة المطروحة أعلاهء وعلى الأقل إتها قد منعت الانسان 
من القضاء القطعي بشأن الأمورء وحثته على التريّث والتفگر بصورة أكثر. 
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الحوادة الأليمة في الرولياه الإسلامية: 

وردت في المصادر الاسلامية روايات كثيرة عن المعصومين ا4 حول بحث الرضا 
والتسليم» وبالرغم من کونها تُشير إلى بحث أخلاقيّ واسع؛ فهي تحتوى أيضاً عل أشارات 
حول بحثنا, ومن جملتها ماروی عن الامام على هه آنه قال: ان اله سبحانه وتعال ى يجري 
لامور ع ما ضيه لا عل ما ترتضيه» . 

أى لا قلقو من كون الشيء خلافاً ارغبتكم ورضاكم» فهنالك أسرار ومصالح لا تعلمون 
بھا. 

وفی حديث آخر عن الاإمام الصادق ا أنه قال: دان أعلم الاس باه أرضاهم قضاء 
ا 

أجَلء إن الذى يؤمن بعلم لله وحكمته واظفه ورحمته وإحاطته بهذه الأمورء على يقين 
بأو (كل ما يأتى منه خير) ولو أنه لم درك رار هاربدقة. 

وقی ا ا ا جاجد ر الاشیاء بصدق الا يمان الرضا 
وااتسليم» . 

أي أن أوضح أثرِ على صدق الايمان بعلم الله وحكمته ورحمته هو التسليم لإرادته 
التكوينية والتشريعيّة. لا تسليماً عن كراهةء بل عن رضي؛ .أن السام يعلم بأنّكل ما 
یصدر من الله تعالی يحوي فى طيّاته عل حكمة خفية. 


طبعاً إِنٌ هذا الكلام لا يعنى أبداً أن تحتسب مصائبنا وعدم الموفقيه والفشل و... التى 
تحصل بما كسبت أيديناء على القضاء الإلهي ونُسلم ونرضى بها. 


aN n 


.07 غرر الحكم الفصل 4 الحكمة‎ .١ 
E ج٤٤ بحار الأنوارء ج ۸ س‎ .۲ 


۳ غر ر الحکم. 


:0 تفحات القرآن / الجزء الرابع 
ولا يعني أيضاً أن نتقاعس عن التصدى للآفات والحوادث والمشاكل, لأ بروز هذ. 
الحوادث ناتج من أعمالنا وتعود نتائجها علينا في هذه الحالة. ولا يمكن احتسابها علي 
الإرادة الإلهيةء لأنه إن أوجد الألم فهو قد خلق العلا أيضاً. 
فاذا قر قصرنا في مثل هذه الحالات فإننا ليس لم تيلخ مقا الرضا والتسليم فقط ٠‏ پل نتحمل 
مسؤولية أمام الله سبحاند وتعالی. ننا بتقصیر نا نون قد ألقشينا بأنفسنا فى التهلكة, 
وسيأتي شرح مفصل بخصوص هذا الكلام في بحث الرضا والتسليم إن ن¿ شاءاله تعالی. 
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الجواب التفصيلى عن الحوادث الأتيمة 

١‏ فلسفة التفاويت 

غالبا ما شتبه بین (الفاوت) رالاتا ای الثاني الذي له صفة سلبية مان الأول 
الذي له صفة إيجابية في الكثير من المواق 

وازيادة التوضيح: يقصد من (التعض | قو ارق بين موجودين يحملان نفس 
الشروط تماما مثلاً أن نعطي أحد العاملين اللذيْن أنجزا عملا متشابهاً أجراً ضعف أجر 
اا ا تصف عقوية الآخر إذا ارتكبا عملا قبيحاً وهما يحملان نفس 
اشرو افا او ا عن أحدهما تماما ونعاقب الآخر أَسدٌ العقاب. 

ولكن إذا كانت الأعمال الاإيجابية والسلبية متفاوته مع بعضها أو اختلف الفاعلون عن 
بعضهم. لکان التفريق فيما بينهم غين العدالة. 

هذا من حيث الثواب والعقاب. أَمًا من حيث الخلق والتكوين فإنٌ عالم الخلق مجموعة 
من الموجودات المتفاوتة تماما لأنّ لكل.منها وظيفتها الخاصة. ويلزم تناغم الخلق 
والوسائل والإستعدادات مها ٠‏ 

ومن خلال نظرة إلى أعضاء بدن الإنسان نشاهد أن بعض خلايا البدن بدرجة من 
الظرافة بحيث يختل نظامها لأقل ضريةء أو حتّى هبوب نسيم معين أو انبعاث ثور شديد. 


العدل الاالهى e1‏ 


لمل يي جس 
(كشبكبة العين) ذا نجد نها موضوعة في محفظة قوي جا لکى تكون بعيدة تماما عن 
ساحة الحوادث. وهذه الخلقة اللطيفة والظريفة جدآء إّما هي بسبب الواجب الحساس جدا 
الملقى على عاتقها وهو (التصوير المستمر للمشاهد المختلفة من مسافات بعيدة وقريبه 
وفي جوا ء متفاوتة) 

وهنالك ى خلايا صلبة ومحكمة ومقاومة جداً. كخلايا عظام كمب القدم» أو عظام الساق 
التي علاوة علي تحتلها جميع وزن البدن. يجب أن تكون مُقاومة للضربات القوية 
والصدمات. 

فلا بُمكن إذن لأي عاقل أن يعترض على تفاوت بنية هذبن العضوبّن؟ أو يعترض على 
عدم خلق جمیع خلایا البدن بنفس ظرافة خلايا شبكية العين. أو بنفس صلابة خلايا 
الساق, أو القدمء أو ينفس شمك جلد كمب القدم؟ 

بسكن إجراء نفس هذه الحسابات إلأصوكى أعضاء شجرة أزهار صغيرة مع شجرة 
كبيرة ابتداء من جذورها القو ية إلى|سيقاتها! وأغصاانها الصغيرة والكبيرة. وبالتالي أوراقها 
مح أوراق الأزهار والشعيرات الضغيرة الدقيقة الموجودة في داخل كل زهرة. 

AF‏ النظر دا لوجدتا أن أقسام المجتمع البشري تشبه تماما أعضاء بدن الانسان 
أو جره ة أزهار صغيرة وشجرة كبيرة. 

فصنع النظام الأحسن يفرض وجود التفاوت في استعدادات وأذواق أفراد المجتمع 
وبنائهم الروحاني والجسماني» ليتناسب كَل واحاٍ متهم مع مع الواجب الذي يلقيه نظام الخلق 
على عانقه ویتمکّن منه.وإلا مشر كل شيء. ولما کان هنالك نظام حسمن ال 
كالشجرة التي جميعها جذور أو سيقان أو أوراق فقط. ومن قبيل هذه الشجرة 3 لا تستطيع أن 
تواصل الحياة لأكثر من فثرة قصيرة. وإن كانت قادرة فلا فائدة منهاأ. 

فلا بُمکن أن یتساوی ترکیب وجود الام .التي يجب أن تكون كتلة من العواطف لثقوى 
علیٰ تحمل کل مشقّات حفظ وتربية الأولاد مع تركيب وجود الأب الذي يجب أن 
پُمارس عله داثماً في قلب المجتمع. لأنٌ المكس معناه إا تلاشي دور الأمومة أو ثعطيل 


EE‏ الأبوة. 


oY‏ نفحات القرآن / الجزء الرابع 
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وگذا لا کن أن يتساوی تركيب أعصاب جراح للقلب مع اعصاب شاع دقيق النظر. 
أو عالم في الریاضیات مع مھندس زراعی أ و كلاهما مع عامل صناعات ثقيلة. وهؤلاء 
٠ E E‏ لان لكل واحد منهم 
وظيفته الخاصة في المجتمع وله ذوقی واستعداد ویناء جسماني روعاني خلاص مستاسب 
لذلك. 

وهذا المطلب بدرجة من الوضوح بحيث لا يحتاج إلى زيادة في التوضيح. وبالاساس 
اا إحدی دلائل عظمة الله هی ا الدقيق للاأذواق والاستعدادت اتی تشکل 
جميعها مجموعة متعادلة ومتوازنة كل فى محله الخاص! 

وخلاصة الكلام هى أن البشر ليس كالأوا: ني المتشابهة التي تصنع في معمل واحد. 
ولجميمها فائدة واحدة فلو کان ن كذلك لما امتطاعوا العيش مع بعضهم حتى يوماً واحدا: 
فالمهم في حياة البشر وجميع عالم الخلق فو العدالةلا المساراة ووضع کل شيء في محلَه 


لا" التشابد. 
وق شض رجات لد ب: (الزخرف/ )٣۲‏ 


وخم م ن ا ا ومفهوم الآية هو: إِنٌ تفاوت درجات الناس تؤدّى 
إلى تسخير بعضهم بعضاء أو تدقع بهم إلى التعاون المتقابل. فالمییض شش لاطب 
والطبيب مُسخر للمعمار في حوائج أخرئ, أو الفلاح مسخر للتاج. لن لکل واحد منھے 
أفضلية علي الآخر من جهة معينة وهذه بذاتها تو جد (الخدمات الستقابلة) أو (التسخين 
وفق التعبير القرآنى. 

وقد اتفق أغلب الضشتر, ين الإسلاميين من الشيعة والسئة على تفسير الآية بهذا الشكل,. 
أي كون المقصود من (شخريا) هنا هو التسخير في الخدمات المتقابلة '. 


. تسیر مجمح البیآن؛ ج ۹ س ٤١‏ ؛ تفسهر المیزان ج ۱۸ء ص ٠١ ٤‏ القرطبي ٠‏ ج ٩‏ ص ۵۹۰۳ تفسیر الگبیں 
ج ۷ی ٩۹‏ ۰ تقسیر روح المعانی؛ ج ۲۹ ص تفسير المراغى. ج ۳۵ س ۸۵ 


العدل الالهى 0 


لعدل اللي سے 

والقول بأ المقصود من (شخرً) هو االاإسشهرء) احتمالٌ ضعيفٌ جداً طْرح في عض 
التفاسیر بعنوان رى غير مقبول. 

وثلاحظ في مون أخر: رقع ټَعضکم قوق عض درجاټ بوركم ف مَا 
آتّاکم4. (الأنعام/ )٠١١‏ 

ونظراً إلى عدم کو ن هدف الإمتحان الإلهي معرفة حقيقة الأشخاص واكتشاف الأمور 
الخفية, لأ لله محيط بكل شيء علماًء بل المقصود منه تربية البشر في البلاء والإستحان 
ليخأصوا وبقوی تحملهم. وبتعبیر آخر: اه وسيلة لتكاملهم لذا فالآية تقول: إن هذا سبب 
التكامل (المادي والمعنوى). 

وهناك نموذځٌ آخر: هو ما جاء في الآيات التي تشير إلى تفاوت واختلاف تی اننای 
من الأرزاق, فغالباً ما يسال بعض الأفرادن لهذا ني وذاك فقير؟ والقرآن بُجيب عن هذا 
السؤال بصورة اجمالية من خلال الأ يات المجتافة يقو ل: إن تقسيم الرزق بين العباد يجري 
وفق حساب دقیق وبرنامج منظم مفات لیران ولو أن الناس لا يعلموثه. كما ورد في 
سورة الاأسراء: إن إن ربك تبط لرن ن شا يقر انه کان پعبّاد خبيراً بصیرآي. 

(۳١ (الاسراء/‎ 

طبعاً يجب عدم خاط التفاوت الاإلهي الواقعي والطبيعي مع التفاوت الوضعي الناشىء 
عن الاستشمار والاستعمار, واحتسابها جميماً على إرادة ا فالمسألة تتخذ طابعاً آخر فی 
هذه الحالة وتخرج بشكل تفسير انحرافي وتودّي إلى التخلف الأقتصادى والاجتماعي. 
والقران مخالف جدا لشوع الثاني» بل ويُحاريه ق 

وبلاحظ فى الروايات الإسلامية وجودإشارت غلية بشأن هذا المطلب. كقول علي #ة: 
لا يال الناس بخير ما تفا وتوا فإذا استووا هلكواه '. 

Bog 


۲۲۹ منتھی الال ج ۲ ص‎ .١ 


at‏ نفحات القرآن / الجزء الرابح 


س 
١‏ -المشاكل هي من صنع الإنسان: 

صاب الإنسان في حياته a O SG CAL ER‏ 
الأفراد ولأجل تبرئة أنفسهم. والتغاضي عن تقصير تقصير هم واهمالهم اللدين ينتج عنهماً 
حدوث المشاکل. نراظم یحتسبونها علیٰ قضاء الله وقدره ويوجهون التقصير إلى المشيثة 
الإلهيّة. وبعدها يشکكون في عدالة اله أحياناً, في حين أننا لو دققنا جِيّداً لوجدنا أن الكثير 

من الحوادت الأليمة. والقشل. والمصائب الني يعاني منها الناس. هي ما كسبت أيديهم. 
وأنٌ الفرد أو المجتمع هو العامل الأصلي والمقصر الحقيقي فيهاء مم انهم يرثن اسهم 
ظاهرياً. 

والمصائب التي تصيب الناس بسبب تعف الحكومات الظالمة والمستبدة. هي من هذا 
القبيل عادة؛ لان الظلمة والجبابرة أفراد معدودون. وسكوت الناس حيال جرائمهم اثمهي البشعة 
وتعاون بعض الاس معهم هو السبب انيكس القدرة والقرة للتسلط علي رقاب 
الناس. وخلق المشاكل الكثيرة أه. 

والكثير من الأمراض منشاها هوى التفير والكثبر بي الاحباط وحالات الفشل تنبع 
من ترك المطالعة والإستشارة المطلوبةء وعاملها الأساسى أنائية واستبداد الانسان برأيه. 

وسيب الكثير من حالات الفشل التقاعس وتر ك الجهاد ايء 

وكانت الفوضى دائماً سبب الفاقة والاختلاف. والفرقة سيب المصيبة والبلاء. 

والمجب هو أن كثيراً من الناس تسوا علاقة العلّة بالمعلول واحتسبوا جميع الأمور على 
الخالق! 

علا وة على هذا فان من المصائب التى تلاحظ في المجتمعات البشريّة نانجة من ظلمهم 
لبعضهم. أو ظلم جماعة لجماعة اُخری» فمثااً إذا سعتا e a‏ 
تقريباً في عصرنا الحاضر يموتون جوعاًء أو بإصابة أكثر من هذا العدد بأنواع الأمراض 
س ا ی ی ا رر ق ا ر 
استغلال جماعة أخرى من أبناء الدنيا للحرية الإلهية. وقيامهم بغصب قوق الآخر ين. 
فصار استعمار واستشمار هذ+ الجماعة., 


المدل الالهي 0 


العدل الإلهيي _ سد 

إن الأمراض والموت الناشيء من الجوع؛ يحصل فى الوقت الذي تلقي الكثير من الدول 
الثرية _الغافلة عن ذكر الله _كثيراً من المواد الغذائية في البحرء أو يلقونها في المزابل. 
ويعائون من آنواع الأمراض الناشئة من الافراط في الشبع. 

وکذا إذا رأينا أن أطفاا بُعانون من آمراض أو تقص أغضاء معينة يسيب ذئوب آباثهم 
وأمهاتهم الذين أسرفوا في تناول المشروبات الكحولية أ سوء التغذية وما شا كل فاه فهو 
طم صادر من آباء أو آمهات هؤلاء الأطفال أو مسؤولى مجتمعهم بحقهم. وبالضبط کان 
يأحذ أب خنجراً ويفقاً به عين طقله الرضيع. أو كذيح الأطفال من قبل الجبابرة كفرعون 

ينثا لمكن احتساب أي عمل من هذه الأعمال علي فعل لله. بل جميعها معا كسبت 
يد الانسان ذاته, والتى أعدّها لانسان فته أو للآخرين. 
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القرآن والمصائب الذاتية الكستع؛ 

١‏ _ لحف وجود آيات قرأنية كثيرة توضح بصراحة علاقة قسم عظيم من السصائب 
بأعمال الاتسان السيئةء إلى الحد الذي بلاحظ فيه أن تعبير بعض الآيات جاء بصيغةٍ 
عمومية تشمل جميع المصانب: قال تعالى: وما أَصَابَكَ من حَسَنَة ِن اله رمَا أصَابَاكَ من 
سَية فين تفسك). (النساء/ ۷۹) 

والظريف هو أن المخاطب في هذه الآية هو شخص الرسول اا .لتا کید وپیان 
أهميّة الموضوع؛ فحتدفا يون الر سول اا مخاطباً بهكذا أسلوب ينضح أن التكليف واقع 
على الأخرين حتما. وإ فمن المعلوم أن الرسول الأكرم محمد ع لا يفعل فعلاً يُؤدي إلى 
ابتلائه بمصيبة من نفسه. 

وب (الحستات) إلى اله اّما هو لان ل قد وضع جسيع إمكاناتها تحت تصرف 
الائنسان. لشب لالسيات) إلى الانسان إنما هو لها تحر ف هذه الامكانات عن الأهداف 


ا نضحاث القرآن / الجزء الراب 
التي خلقها لله لأجلهاء وإ فمن حيث كونه مسيب الأسباب يُمكن نها اليه جبيما 

i‏ هدا هو السبب في نشب بعض الآيات القرآنية جميع الأعمال إلى الله لذافار 
التفاوت الموجود انما هو بسبب تفاوت جهات البحث وزوايا النظر, (تأمل جيداً). 

ولا مكن إنكار كون الكثير من الحوادث الأليمة الموجودة في حياة الإنسان من صلع 
تفس الإنسان. فمثلا ِن سبب الكثير من الأمراض هو عدم الاهتمام بأصول الصحة 
وقواعدهاء أو الإفراط في تناول الغذاء إلى حد التخمة. أو عدم الشدقيق في النظافة. أو 
الإنزواء وعدم التحرك أو عدم الاحتراز من المناطق الملوثة أو الأفراد الملوثين. ولو راعى 
الإنسان الأشس والقوانين التي وضعها الله فى عالم الخلق والتكوين لما أصيب بها 

ولکن مع هذا لايُمکن انار کون قسم من الأمراض التي تصيب الناس ذات عوامل 
ارج عن قدرتهم» كالنغير المفاجي ء في جالاإت الطقس التي تحصل خلافاً لمقتضى 
طبيعة الفصل؛ فيصاث البعض بمختلف ا ان 

وبُمكن ملاحظة نفس هذا التقسيم بحخصرصن قي المصائب والحوادث الأخرى. لذا 
فإننا نقول؛: بالرغم من كون صيغة ال74لا: الدكرعامةالكن مقصودها الأصلي أغلب 
الموارد. 

ولان (الفخر الرازي) لم يستطع حل هذه المعضلة, فقد فشر (السيئة) الواردة فى الآية 
بمعنى (المعصية) في الوقت الذي نجد بأنه معلى غير مرن جداً. لأ“ مفهوم الآية سيصير 
کالتالی (ما ل )» وهذا الشيء من قبيل توضيح الواضحات, 


حیٹ قال: ا القَماهٌ ف 2 والبحر با گے الاس ٠‏ (الروم/ )٤١‏ 


ر SS E‏ ك فانّه يدل 
الا جتماعية. 


المدل الالهى Fay‏ 


العدل الإلهي __ _ ب س 

ويُضيف قاثلاً في تكملة الآية: : ولیذيقيّم عض الى عَيلُوا لملم يَرجِعُون». 

اعتقد بعض المفسرين بان هذه الآية تشير إلى العقوبات والمجازاة الالهية اني تصيب 
اناس بسبب (أعمالهم السيئة). ولكن يبدو أن صدر الآية يُشير إلى وجود نوع من الرابطة 
التكو ينية فيما بين (الفساد) و(الذتب)ء وذيل الآية يُصدَّق هذا المعنى أيضاًء لأنه لم تذكر 
كلمة (عقوبة) فيهاء بل: «ليقهّم تعض الى عَولوا) لا (جزاء الذي عملوا). ويُمكن أن 
یکون سبب استعمال كلمة «بعض» هو إبطال اله مفعول بعض هذه النتائج الطبيعية بلطفه 
ورجمته. 

وعلي أي حال فان الآبة أعلاء تدلٌ على أن السفاسد الاجتماعية: كانعدام الأسن. 
الحروب. تساط الظالمين ابتلاء المظلومين. وأمثال ذلك وليدة عمل الإنسان نفسهء ويجب 
أن لا تحتّسب أبداً على الخالق ويُشكك بالغدل الإلهي ا ا 

٣‏ یفھہ من ایات اخری آن س اوا الالهية هو تعر أحوال الناس» حيث قال 
تعالی: ون اله لایر ما قوم ى بغر بی ا (الرعد/ )١١‏ 

وقد بين تفس هذا المطلب قي ر كرت لأكلمة (انسة) بصريع رةه حيث 
قال تعالى: ذلك بان لله يك مغيراً عتا عقا انها عل قوم حى يُعيدُوا قا 
باشُیہم). (الأنقال / ۵۳) 

وبتعبیر آخر أوضح: إر ر الفيض والرحمة الالهية عامّة وواسعة, لكنها تَقَسَمُ بين الناس 
وفق الاستعدادت والاستحقاقات, فإن استفادوا من النعم بصورة صحيحة كانت دائمية 
أبديّة. وإِن صارت وسيلةً للطغيان والظلم والجور والغرور والكفرء فلا ريب في تھا تکون 
بلا وهذا تأكيد عل أن الكثير من المصائب التى تصيب الإنسان هي ينا كسبت يداه 

٤‏ -وفی مورد أخرء وضمن الاشارة إلى E‏ الناسء ا الآبة التالية اشارة 
اطيفة إلى العلاقة بين (المصائب) و(أعمال الناس). 

قال تعالی: «وإذا اذفتا الاس رح قروا بها إن تم سيه 
هُم يقتطون). اروم / 0 


قث 


ùA‏ نفحات القرآن / الجزء الرابع 

إن أكثر المفسرين اعتقدوا بان مثل هذه الآبات : تشير إلى العذاب الإلهئ» ولکن يبدو من 
ظاهر الآيات أ ن المصائب ناتجة عن أعمال الانسان نقسه؛ وبتعبیر آخر ذكرت الأعمال 
بعنوان (سبب)ء والمصائب يعنوان (مسبّب). 

وإن حصلت هنا عقوبة معينة فهي كأثر طبيعي لمعمل وائعكاس عن أفعال وتصرٌفات 
الناس» ولا بوجد دليل واضح على تأويل كلمة المقوبة والعذاب فى جميع هذه الموارد, كما 
ورد ذلك فى كلام أغلب المفشرين. 

tos 


مصاتب السقوپات الإليّة 

إن البعض الآخر من المصائب التي تصيبياالإنسان عبارة عن عقوبات إلهنة تصدر منه 
تعالى وفق استحقاق الأفراد. وهي تخصل الذفراد الذي ارتكيوا ذنوباً اماكثيرء وكبيرة جذا 
بحيث تستو جب العذاب الدنيوي والعداب الاخروي: وام طفيفة بحيث تمحى بالعذاب 
الدنيوي فقط »وهو بالواقع نوع من اللطنت آلا بق سبو لاء الأفراد. 

وبُحتمل أن ¿ تكون هناك فاصلة زمنية بين (الذنب) ولالعوبة) لكن العلاقة محفوظة., 
وأحياناً أغرى تنزل العقوبة مباشرة ويكون الحساب سريعاً. 

وتفاوت هذا البحث عن البحث السابق هر أننا تحداثنا فى البحث السابق عن الأئر 
الطبيعي للاعمال. وفى هذا البحث عن العقوبة الالهية. ۰ 

وعلى أي حال فاته لا ىكن للمۇمنى والمعتقدين بالعدل الإلهي إنكار وجود هذه 
السألة. وهي تحقّق العقوبة الالهيّة الدنيوية بحق فئة معينة على الأقل ولکن يُمكن أن 
تكون تلك المصيبة بالنسبة للذين يجهلون سيبها عجيبة وأليمة. 

وصفحات التاريخ تخبر عن حال الذين ارتكبوا جنايات فجيعة عند الاقتدارء وكان 
مصیرهم أن هلکوا بعقوبات أليمة ومصائب موجعة, بحيث لا يكفي كتاب أو عة كتب 
لذكرها بالتفصيل. 


العدل الالهي ۳۵4 


العدل الإلهي سے 

وغالباً ما رأينا بأ أعيننا فى حياتنا اليومية نماذح من هذه المسألة بحيث لا يبقى شا 
مجال للشك في وجود هذه العلاقة والآصرة بصورة إجمالية. 

والقرآن المجيد أيضا ا علاوءً علي إشارته إلى هذه المسألة كأصل كَلّي. ققد وضع إصبعاً 
على مواضع خاصة أيضاً. وأشار إلى الأقوام الذين ذاقرا أشد العذاب كعقوبة دنيوية. وإليكم 
أدناه نماذم من كلا القسمين: 

۱ _ وضرب اله ملا ية كانت آمتَةٌ طمن ياتا ر رها رَغُداً یکا مَکان 
َكَمرّث انعم ال تأذاقََا انه 4 لباس المع والترضی پا اوا تصتفون). (النحل/ )١١١‏ 

إن هذه الحادثة سواء كانت ا جماعة من بنی|إسرائیل؛ أوآلى قوم سباء أو 
كانت مثا عاماً -وردت كل من هذه الاحتمالات في كلام المفترين فإتها شاهد حي على 
موضوع بحثناء وتو ضح وجود العلاقة فيهاجين الذنب وقسم من المصاثب. 

فلو دخل جماعة مدينة معينة أثاء ااصاتها باقحط. والخوف؛ والبلاءء دون ان يم وا 

ماضيهاء لکان من الممكن أن يتعجبواء بوعشو ويسألوا أنفسهم قائلين: : یف بُمکن أن 
تتناسب كل هذه التعاسة والبلاء م کال اب سیا ند 

ولكنهم عندما يطّلعون على ماضيها يرون بعدالة الجزاء وأحيائاً يرول أقل من 
الاستحقاق. 

۲ بخصو ص (فقات) من الأمم السابقة أصيبت كل فة منها بعقوبة معينة بسبب ما 
ارتکہٹ من الذنوب. 

قال تعألی: وگلا اذا PS‏ | ابه خاصبا رہم من ادن 
لحه ونيم من مشا په الأرض ویم ن أَغْرقتا وماکان ائه لَظلحَهُم لن کانو 
اشم ب مون (المنكبوت/ )٤١‏ 

ووفقاً لهذه السة فقد أصاب قوم عاد حاصب هدم منازلهم» وهل قوم ثمود بالصاعقة, 
وخسفت الأرض بقارون» وغرق فرعون ووزیره هامان في البحر. فان هذا البلاء المتنوع لا 
يُنافي أصل العدل الاإلهي فقط بل يعتبر عين العدالة لان الجميع کانوا مستحقين لذلك. 


۳۰ نفحات القرآن / الجر الرابع 
وقد تقلت بعض التفاسير قصّة لطيفة في تفسير ذيل الآية (ء ۰ /یوتس) بخصوص 
فرعون تعد شاهداً حياً على موضوع بحشناء وهی: دخل جبرائیل اا علی فر عون ذاٹ لدم 
بهيئة إنسان واشتكى اليه قاثلا: : يا صاحب الجلالة! كان لي غلم على سائر عبيدي a‏ 
لان کنوزي فمادانی وعادی من بُحبنی وأحبٌ أعدائي وقربّهم إليهء فاقض أنت بشأنه 
وعین عقوبته! 

فقال فرعون: لو كان هذا غلامي لأغرقته في البحرا 

فقال جبرئيل لا اكتب لي هذا الأمر (الحكم) يا صاحب الجلالة لكي استفيد من 
خطك) فأمر فرعون باحضار دوا وقلم وورق فكتب: (إننى أحکم على العبد الذى يتمد 
ای هوا ويكفر بأنعيه يأن بُقتل غرقأ). 

(انتهت هذه الحادلة) وعندما أوشك فرعون وجنوده على الغرق فى البحرء ظهر إليه 
جبرئیل وأراء لد وقال له: «هذا ما سیک اس ١‏ 

والجدیر بالذکر هو أنه لو کان أحد حاضراً في مذ الأقوام عند نزول البلاء كالعاصفة 
والصاعقةء والسيل. والزازلة, من دون أن يرف شيثاً عن مإضيهم» ويرى بأ عينيه الدمار 
لاجم عن السيل وكيفية تهدم المنازل على روس أصحابها بسبب العواصف, وکیف ; تحوّل 
الصاعقة كل شيء إلى رماد في لحظة واحدة, لنعجب ودیش ولأمکن أن بُشكك فی م اة 
العدل الإلهى فى عالم الوجود. 

ولکن لو اطّلع على الحوادث السابقة وأعمال تلك الأقوام الماضية لزال شك 

وهذه فلسفة قسم من الآفات والبلايا (وسبب قولنا ‏ قسم هو وجود فلسفة خاصة 
لكل قسم من أقسام البلاء). 

۳ دشار ارآ ن الكريم في سورة سبأ إلى قصتة مفصلة وغنية وموقظة بشأن قوم من 
اليمن ذوى تمدن ملحوظ, وكان هذا التمدن ناتجاً عن وجود سد عظیم محدث بین الجبال 
بحصر میاه البراری والچبال ليوزعها بتنظيم دقیق غلیٰ المزارع والحقول. فصارت أرضاً 
خصية مليئة بالنعم الاالهية (جنة). 


اء تفسیر روم البیان۔ ج غ س ۷ 


۳ 


المدل الالبى 

O E OEE 

A لفت ت‎ ET 
ولكن لم تمض مد قليلة حتى أصيبوا بغر ور النعمة وغفلة الرفاء فطغوا وكفر وا بالنعمة‎ 


فی عدة جوائب. 

قال تعالی في هذا المجال: خرصو قأرتلتا عَلَرم سيل ارم ولاهم تمرم 
جين ڏوا اکل نط انل وء من سذ فلل * EE‏ 
إلا الكَنُورَه.' (سباً (1Y‏ 


العجيب هو ماورد فى بعض الروايات بأنّ مقدّمات انهيار ذلك السد الترابي بي العظيم قد 
حدثت ممشبقاً من قبل الفئران البربة التي نفدت في السد وأحدثت فيه قبا كان يسع لظ 
بلحظة علي أثر جريان الماء منه 

أجل إن سيلا عظيماً متشكلا بالاحقيقة مىتترات المطر. وفعل عدد من الفثران البرية 
قد أقنى حضارة عظيمة. وأهلك القو م الظعاة:التجبرين. 

ومن قبيل هذه الحوادث حوادك عة توافت عة قسم من اباد مع أعمال الإنسان 
قوب بیت لو معت اصارت كتاباً عظيماً. 

وخلاصة الكلام وَوفقاً للاسند لالات السقلية ,المنطقية, وآيات قرانية كثيرة. ووفقاً 
للروايات والتاً ریح» فاته لا يُمکن إنکار کون قسم ملحوظ من المصائب والبلايا النازلة 
بالظالمين والطو اغيت ذات صيغة جزائية, بالرغم من عدم إدراك الجهلاء والغافلين العلاقة 
بين العلة والمعلول هذه. 

ا أن لله لم یکن ليظلمهم في مثل هذه الموارد بل کانو أنفسهم يظلمون, كما قال 
تعالی: : (ألك ين أَتباءِ القرَى لَه عَلَيكَ نبا قا َا وَحَصِيدٌ # وما ظَلَمنَاهُم وَلّكن ظَلَمُوا 
انبم (ھود/ ۰۰ے ١٠١‏ 

o3 


ج کصحصک 


۱. ورد تفسیر هذه الآیات وشرح هذه القصة فى التفسير الامثل ذيل الآية المذكورة E‏ 


٠ 1‏ نفحات القرآن / الجزء الرابع 


العلاقة بين الذنوب والبلاء في الروايات الإسلامية: 

ما ذکرناء آفاً ملحر ظا أيضاً في الروايات الإسلامبة بشكل واسع بحيٹ إل قسماً 
ملحو ظا على الأقل من المصائب والبلايا التي تصيب المجتمعات الانسانية ذات صيغة 
جزائية وقصاص للذنوب؛ وكنموذج على ذلك؛ 

١‏ عن الامام الصادق ا أن قال: إن الله تعالی إذا غضب عل أشة. ثم لم زل بها 
العذاب أغل ىآسعارها وق رأعمارها ولم ترب ح تجا رتها ول م تفر رآنهارها ولم گرگ مارا 
وساط عليها شرارها وحيس عليها أمطارها» . 

۲ -ورد في حديث أخر عن الإمام الر ضا أنه قال: كلما احدث العباد من الذترب ما 
لم یکزنوا یعلمو ن أحدث لهم من الیلاء ما لم یکرنوا پعرفون» ". 

۳-في رواية اُخری عن الإمام الصادق أنه فال: «من يموت بالذنوب أكشر مسن 
يموت بالآجالء ومن يعيش بالإحسان رهسن يعمل بالأعمار» " 

٤-وعنه‏ أیضا :دزن الرجل یدنب المي فيحرم صلاة الليل وإ عمل الق رأسرع في 
صاحبه من السكين في اللحمإ» . 

بُمكن لهذه الأحاديث أن تكون شاهداً علي هذا البحث أو البحث السايق بخصوص 
العلاقة الطبيعية بين الذنب والحوادث العرة (تأمل جيداً. 

عن الإمام الباقر # أنه قال: «وجدنا ف يكتاب رسول اله بل (الروايات التبوية» آنه 
قال: «إذا ظه ر الزتا من بعد يكثر مرت الفجاة, وإذا طقف المكيال والمسيزان أخذهم اله 
بالستين والتقص,. وإذا منعوا الزكاة منعت ا رض بركتها من الزرع والشمار والمعاد ن كلهاء 
وإذا جاروا فى الأحكام تعاونوا على الظلم والعدوان» وإذا تقضوا العهد ساط اله عليهم 
عذوهم وإذا قطعو! ا رحام جعلت الأموال ف يآيدي لا شرار» وإذا لم يأمروا بالمعروف ولم 


a 


۵۳ بحارالانوارء ج ۰ ص‎ ١ 

آ. المصدر السابق. ج ۷ ص ۴1۵ 
۳ المصدر السابق, ص ٣۵٤‏ 
٤رالمصدر‏ السابق. س ۳۵۸ م ۷ 


العدل الإلهي ۳۹۳ 


لاا چس 


يرا عن النكرء ولم يبرا الأ خيار م نأهل بيتيء ساط اله عليه م شرارهم قيدعرا خيارهم 
فلا یستجاب لهمإ» . 

قل -في تفسير سورة نوح## -حديث لطيف في هذا المجال عن أمير المؤمنين 
علي اللا: نقل القلانسي وهو (أحد كبار علماء أهل السَنَّة) في د ان اا اء الى 
على وقال له: ا أمير المؤمنين! أذنبتٌ كثيراً من الذثوب وسوّدت بها صحيفة أعمالي 
فادعو لیغفر لی ربّى» فقال ا : «رعليك بالا ستغفار». 

او آش وقال: أصاب مزارعى الجفاف بسبب قلة المياه فادعو الله لرل 
الغيت. فقال لا «علياك بالا ستففار». ۰ 

وجاءه آخر وقال: آنا رجل فقير وقد آتھکنی الفقر فادعو الله ليم على من عميم لطفه. 
فقال له: «رعليك بالا ستغفار». 

وجاءه رابع وقال: لي ثروة طائلت اولك لا در لي فادعو اله سبحانه وتعالی لیهب لي 
ذر ية فقال له:«رعليك بالا ستغفار!». 

وقام إليه آخر وقال: یا سید الو یزان یجانی شجيح الثمار. . فادعو الله ليبارك فيهاء 
فقال ا : «رعليك بالا ستخغار». 

وقال آخر: يا علی! جفت عيون المياه في أرضناء وشحَّت فروع الأنهار. وحل بنا 
القحط. فأسألك الدعاء يا سيدى. فقال لا : «عليك بالا ستفغار!». 

بقول ابن غعباس: :كنت حاضراً عند أمير المؤمنين 3# فقات له با آم امو فين سالوك 
أسثلة مختلفة وأجبتهم U‏ (ووصفت دواء واحداً لجميع هؤلاء المرضى وهر 
الاستغفار!) فقال :ديا ابن عي !أ ولم تسمع هذه الآ يات (عن لسان نو ح )التي فول 
قلت اشتنفروا ربكم كان مارا # برسي الئَاء عَلَيكّم مَّدرَارا ٭ ویددکم بارال 
ون وبل لم جات ويبقل نكم أنجارآي..» ". 


١‏ اصول الکافی, ج ۲ ص ٤۷٣ح‏ آ۔ 
٣‏ تفسير منهج الصادقين ج + أ س ۹ فی تسیر ألا ية ٢‏ في سورة نوج . مع شي» من الا ختصار). 


4 نفحات القرآن / الجزء الرابع 

وقد تقل جمع من المفشرين الحديث المذكور عن الحسن البصرى, وإِن كان منقو لا عنه 
حقا. فإنه على الأقوى قد سمعه عن أميرالممنين على مباشرة لاله استفاض من نور 
الامام لظا كيرا 

إن الروايات المذكورة والروايات الكثيرة الأخرى المنقولة فى التواريخ وكتب الأخبار 
ا الشواهد على وجود علاقة بين قسم من المصائب مع الذنوب والسعاصي 
(طبعاً إن قسماً من هذه الروايات يشير إلى الأر الوضعى للأعمالء وقسماً آخر به يشير الى 
العقوبات الإلهية وبعضها الآخر يحمل كلا المعثيين). 

ES 


٤‏ المصائب الموقظة 

لا ريب أن لقشم من الحوادث المرجلجة اثر ايجابياً فى تمزيق جب الغرور وایقاظط 
الإتسان من نوم النفلة وتخليصه من ماخالترعباةة الهو والتشبث بالرأيء» وتعتبر الكثير 
منها منعطفاً في حياة الأفراد ذوى اة لداب 

فوفرة النعمةء وقدرة الساطة. والعافية قد تر الإنسان لدرجة بحيث ينسى نفسه بالمرة 
فيعتقد يكونه مصدراً لجميع المواهب» وبأفضليته على الآخرين, وكألّه يتور خارد اليا 
فیتېدل في هدا الحال إلى موجو خطيرء ظالمء أنانيء عنيد وعابث» ويستمر على هذه 
الصفات مالم يُصادف مشكلة في حياته, فيخسر حياته ويخسر الآخرين 

فهاهنا تخرج يد العناية الالهية من كم رحمانية الباري مين الائسأن,. فتحدث ممة 
عظيمة لقيلة. .كأن يفقد أحد أعزائهء أو يفشل في مساعيه وجهوده. أو تهدم زارا قصر آماله, 
أو حرق صاعقة قسماً من أمواله. 

فیتع رض لوخزة قد توقظه فیدخل فی عالم التفكيرء ويعود من اليه والضياع فيخطو في 
جادة الصواب. 

وقد لاحظنا المطبات الاصطاعية التي توضع في الطرق المستوية بهدف الحد من نوم 


العدل الإلهي ۳10 


قادة السيارات والحيلولة دون سقوطهم فى المزالق. 

وقسم من المصائب بمثابة المطبّات فی طريق حياة الانسان التى تهز كيانه بقوّة لتملعه 
من نوم الغفلة الذي يودي إلى هلاكه. 

ويُمكن أن يصدّق هذا الكلام بخصوص الائسان, أو مجتمع معين. أو جميع المجتمعات 
البشريةء عطي فلسفة قيلمة لقسم من حوادث الحياة الأليمة. 

ولقد وصل الإنسان اليوم» في ظل التقدم الصتاعى. إلى درجة من القدرة بحيث سخر 
السا والأرضن ركفت أجهر تد اللشاتية السشر ا أسرار أبعد سيارات المنظومة 
الشمسية أيضاً. وحصل منها على أخبار عجيبة مذهلة. 

وشت أصداء امقول الألكترونية, بحيث صار تركيب أعضاء الانسان عملا بسيطاً. 

ويُحتمل أن دى مجموعة هذه الظواهرإلى اغترار الكثير من الملماء. لكنهم عندما 
يرون بقاء مرض السرطان يفتك بالنايل برعم نئ ركنافة جهود آلاف بل ملايين العلماء 
المبذولة علي مدى التاريخ؛ أو مرضر(الأيدن»الأمديث الظهور الذى ينشاً من مكروب أو 
فيروس صفير جِداً وقد حير الجميع رکه حوالجدي ن بالاشارة إلى أن هذا المرض يأخذ 
قرابين من الدول الصناعية المتقدمة أكثر من غيرها -سيتعًرضون لهره فكرية عنيفة. 
وسينتبهون لحظة إلى ضعف وعجر هذا الإنسان القوي مقابل عظمة الكرن وخالقه. 

ولا یگن انگار E‏ من سگان العالم لایتیرون سن هذ الحوادث آبدا. ولا 
یعیرون لها اهتماماً. بل يستمرون في مواصلة سلوكهم المنحرف, ويبقون منغمسين في عالم 
الخيال. ولكن من القت أن شما منهم يعتبرون بها ويتوجهون إلى إصلاح أنفسهم. وهذه 
فلسشة مهحة جديرة بالملاحظة. 

ولا يلتبس الأمر عليك فإتنا لا نقصد بأنٌ جميع المصائب والحوادت الأليمة من هذا 
القبيل؛ ولا قر بوجوب الاستسلام أمام الحوادث والتقاعس عن مكافحة المشاكل 
والمصائب» بل نقول: أ قشماً من الحوادث مُرّة لدرجة بحيث إِنّ الإنسان لا بستطيع التكهن 
بها ولا يستطيع مواجهتهاء وقسم من هذا النوع يدخل فى موضوع بحثنا وفي زمرة المصائب 
الموقظة والحوادت الاأليمة المنيهة. 


۳ نفحات القرآن / الجزء الر . 


القرآن والمصائب الموقظة:؛ 
نعود الآن إلى القرآن لنقأمل في ما يقول في هذا الخصوص, حتى يتسنى لنا وضع الدليل 
المقلي على محك البيان النقلى ا 
ولكون القرآن كتاباً تربوياً عظيماً. ولارتباط موضوع بحثنا بالمسائل التربوية ارتباطاً 
وثيقاً جأ فقد تحدّث القرآن كثيراً حول هذه المسألة وبتعابير متنوعة ومختلفڈ سن جملتها: 
١‏ وما أرساتا ف قر من يإ أعَذئًا أهلها بالاساء وَالصرَاءِ لعل 
ار ونه "" (الأعراف / )4٤‏ 
يُستنمَجٌ من هذه الآية بوضوح أن الإيقاظ والتنبيه هو أحد أهداف الحوادث الم عجة 
التی كانت تصيب الاأقو ام الغارقة في بحار الذنوب» وكان سر مقارنة هذه الحوادث مع 
دعوات الأنبياء هو تهيأة الأرضية الخصبة قبل ردعواتهم وتناغم (التكوين) مع (التشر يم) 


۲-«ظهر القسَاد ف الب والتحر هابت أيدى الاس ديهم عض الى علو 
لهم يَرجشُون). (الروم/ )٤١‏ 


يكن الاإستفادة من هذه الاية فى بعدين مُخثلفين هما: 

بعد البلايا الذاتية (التي بسببها الإنسان بنفسه) وعد البلايا والمصاثب الموقظة. وتو 
تناغُمَ هذا ا الا والحوادث غير المطلويةء مم المسائل التربوية وبرامج 
التكامل الالهية. 

يقم م العَذّاب الأذنى دون العَذّاب الأكبرٍ لملم ترجو ن. (السجدة )۲١/‏ 

ان إن تعبر (العذاب الان ذو مفهوم واسع اغ الاحستمالات التي ذكرها 
المفشرون. كلا على جدة. (المصائب والالام والمتاعب. الاضرار المالئة, الجفاف. القط 


.٤۲ وردت اية سماثلة لهذه الأية فى سررة الأنعام الأية‎ .١ 
ایر عونا من ماد «تضرٍع» وتعنى الخضوع والطلي المصحوب بالتواضع (و هي ٻالأصل مأخوذة من ماد‎ 
ضرع وتعني نزول الحليب في الثدي).‎ 


ألعدل الإلهي FY‏ 


لل اي ج سسس 
والجوع, الهزائم فى الحروبء وما شاكل ذلك 
ولکڻ ما ورد في کلام بعض المفشرين من احتمال كون المقصود من العذاب الأدنى هو 
عذاب القبر لا يتناسب مع ظاهر الآية, لان جملة:لعلهم يرجعون تحدّد هدف هذا العذاب 
(العودة والرجوع) مما لا يتناسب مع a LEE‏ 
EOS‏ 


وبخصوص آل فرعون ورد ما یلي: 

٤‏ وقد أَخَذنًا آل فرعَونٌَ بالسّنين وَتقص من م قرات عله يذ كَرون). 

)١۳١/فارعألا(‎ 

بالرغم من أن هذه الآبة خاصّة بأل فرعون. إلا آنا نلم عدم اختلافهم عن بقية الأقوام 
باصابتهم بمشاكل مُنهكة ليشتيقظوا ية لام مكب الغرور» ويعودوا إلى طريق الحق. 

والظر يف هو أن بعض الآيات اللكيرة وذ كت هدف هذه المسألة لااتنّى» وبعضها 
الآخر االعضرع) . وبعضتها(الرج وع افر الي هى بالحقيقة تشكل المسراتب المختلفة 
والمنظمة لارجوع إلى الله فأولاً بدذكر الإنسان, ثم تضرع إلى E E E‏ 
ا 

أو بتعبیر آخر فالمرحلة الأولى لالغكى والمرحلة الثانية (التكل) والمرحلة الثالثة 
[العمل)ء ومن قبيل هذه النقاط تعطى بلاغاً جديداً من هذا الكثاب السماوي عندما تقارَن 
ألآيات القرآنية مع بعضها وَفَسّرٌ بصورة موضوعيّة. 

طبعاً كما أشار التأريخ وكما صرح القرآن أيضاً فإ الكثير من الأقوام المنحرفة السالفة 
لم بد رد فعل إيجابي إزاء هذه المصائب والعذاب. واستمرت فی غبها حتی هلکت بالعذاب 
الإلهي النهائي. كما ورد في الآية: #ولقّد أَخَذْنَاهُم ب بالقذاب فا استکانوا لِرتہم وَمَا 
ْضَارْعُون). (المۋمنون / ۷7 


ب = عص 


٤۸ ورد نظي هذا المعني فى سورة الاعراف. الآية 11۸ سورة الزخرف. الآبة‎ ١ 


۳A‏ نفحات القرآن / الجزء الراب 
A e‏ 


مع هذا فقد كان هنالك أقوامٌ أبدؤا ردود عل ايجابية إزاء مثل هذه الحوادث. او رج 
من بين هذه الأقوام العنيدة افراد اعتبروا واشتدوا لدا گات مثل شه المساتب عامل ایقاظط 
للبعض. وعامل إتمام الحجَّة للبعض الآخر. 


الحوادث الموقظة فى الروايات الإسلامية: 
بلاحظ في الروايات الاسلامية أيضاً وجود تعابير وأضحة تحكي عن العلاقة بين بعض 
مصاثب ومشاكل الحياة. والمسائل التربوية. وتؤيد ما استنتجناء عن طريق العقل والآبات 
القرآ نیت مشل: 
١-ورد‏ في إحدى خُطب نهج البلاغة عن أميرالمؤمنين علي له أنه قال :إن الله يبتلي 
عباذة عند الأعمال الستيئة بنقص الشمرات ورحبس البركات وإغلاق خزائن الخيرات ليتوب 
تائ ويل قلع ویتدگر متذگر ویزدج ر مر دجرا» . 
وعنه :إن البلا لاظالم دب وللت رن إمتحان وللأسيياء درجة وللذولياء 
کرامةاه '. 
۳-وفی حدیث عن الامام الصادی ع انر قال «المؤ ميلا يمضي عليه أربعون ليلة لا 
عرض له آم ریحزنه یکر بهم ". 
٤‏ وعنه :إا أراد اله عر وجل بعب خي فأذنب ذبا تبغ بقمة قيدگره الاستففاں 
1F‏ راد اله بعبر شرآ فأذنب ذب قبع بنعمة اينسية الإستغفار, ويتمادى به. وهو قول اله 
عر وچا إسنستد رجهم من حیٹ لايعلمون) باليغم عند المعاصي/» “. 
۵ نختتم هذا البحث بحديثِ اخر عن الإمام على لإا «إذا رأيت اله سبحانه يتابع 
عليك البلاء فقد أ يقظف. وإذا رأيت اله شبحانه يتابع عليك النعم م عالمعاص ى فه و استدرانج 
لام . 


." ٤٣١ تهجالبلاغة. الخطبة‎ ١ 

1 بحارالانوار. ج س ۵٣۳م‏ 91. 

۳ المصدر السايق. س Mi oT‏ 

.١ اصول الكافي. ج ۲ ص £0۲ باب الاستدراج» ج‎ ٤ 
.غ۸٩ ص‎ ١ غر رالحکم, عن (میزان الحکمة) ے‎ .4 
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ل ي ل سسس 
۵ الإبتلاء من طريق المشاكل 

نحن نعلم تفاوت الابتلاء الاإلهي عن الا بتلاء البشرى بصورة تامةء فالناس يبمتحنون 
شخصاً أو شيا لتنو ضح لهم بعض المجهولات. وتتبينَ قيمة وقايلية واستعداد ذلك 
الشخص أو ذلك الشىء خلال الإمتحان. 

لکن اله لا يخفى عليه شي٤‏ في جميع عالم الوجود. في الأرض والسماء وما وراء 
السموات» وفي داخل وخارج الأشياء لكي يعرفه عن طريق الامتحان. 

اذن لم وکيف بمتحن!؟ 

إن للإبتلاء الإلهى صيغة تربوبةء إِنٌ الذهب عندما يلقى في النار فمن أجل تهذيبه 
وتنقيته من الشوائب أو عندما يُدرَبٌ الجنود بالأعمال الشاقة على تمرين المقاومة 
والاستقامة فمن أجل رفع مستوى لياقتهم,البدئية. فالابتلاء الإلهي مثلة مثلٌ هذه الحالات 
بالضبط. فهی تزيد من تحمل ومعر فقا ولقاءالبشر»وبكلمة واحدة إن الإبتلاء وسيلة لتكامل 


وتربية روح الاإائسان وجسمه. 

لذا فلا عجب من كون قسم ن تسا وشا كلالياة في هذا الصدد من الامتحان 
والاختبار. (نكرر بأنّ قسماً من المصائب داخلة في هذا النوع وليس جميعها). 

لا يوجد شَعْب فى العالّم تمكّن من التقدم والرقي قي الميادين الصناعية والعسكرية 
والعلمية دون أن يثعَّرض لضغوط معينة. وكما قال الفيلسوف والمفشر التاريخي المعروف 
ات وین بي): 

الحضارات اللامعة التى ظهرت في العالم کان سبب ظهورها هو تعرَّض شعب له جوم 
شدید من قبل عدو خارجي (فاستعمل ذلك الشعب جميع قدراته واستعداداته واستعان 
بد خراته في مواجهة ذلك العدو). 

فالقادة الذين يخوضون الحروب يمتازون بالعظمة والقوة والصبرء والتجار الدين يمرّون 
بأزمات اقتصادية شديدة يتعلمون تجارب قمة. والسیاسیون الذین يجتازون أزمات 
مختلفة سيكونون أقوياء ومقتدرين. 
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وتزداد صادبة اللوريين في السجون وتحت التعذيب» لا نقول بوجوب دخولهم السجن. 
بل نقول بأنٌ السجن يزيدهم وة وصلابة. 
أعتقد پان علاقة مشاكل ومصائب الحياة مع تربية وتكامل الانسان قد اتضحت بهذ 
الأمثلة والتحليلات و طبعاً لا پنبغی هنا حساب (المصائب الذاتية). وما ذكرناه لم يكن 
عذراً من أجل ترك مواجهة المشاكل والمصائب. 


B64 
القرآن والإبتلاءات الحصيبة:‎ 
نعود الآن إلى القرآن الكريم مرةاً اخرى لنرى ما لهذه المسألة من أصداء فى الآيات‎ 
القرانية:‎ 
)۴١ / یلوم پار والخير فتتة وإلينا تعر (الاأتبياء‎ 


إن كلمتي (الشر) ولالخیر) هنا دوانا معنى اسع يشمل أنواع المصائب والأمراض 
والمشاكل والإبتلاء والفقر والفاقة ٠‏ وكذا أنوام لمارا والصحَة والعافية والغنى وسا 
شاكل ذلك. 

ويجدر الإلتفات إلى تقذ ذ كر (الشس) على (الخير) فى الموارد الامتحانية التى يواجهها 
الائسان, لان الامتحان باليلاء أصعب وأعقل (يثبغي الانتباء أفى أن شه الشرو u‏ صيغة 


ی 


e 

وجملة (وأليا * مرجعون) المذكورة في ذيل الآية تعد إشارة لطيفة إلى حقيقة كون الدنيا 
دار ابتلاء واختبار لا دار مقر وخلود. 

وعلى أي حال الاي دللا واضحاً على كون قسم من المصائب والالام ذات صبغة 
ابتلاء وامتحان لتمحَص صبر الإنسان. كما هو الحال في كون قسم من العم امتحانية أيضاً 
لمعرفة مقدار شكره إزاء النعم الإلهية. 

۲ -«ولتبلونگم ىء من احرف والجوع وص من الأموال والأنشس راہ رات وَبَشرٍ 
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ا ي 


الصابرين). (البقرة / )١۵۵‏ 
ذكرت هذه الآية خمسة أنواع من مصائب شال الا 5 فس واد من مراد 
الامتحان الإلهيء ففي المقدمة يأتي (الخوف)ء و الذي هو أهم من الجميح. ثم (الجوع): ثم 
تفص من الأموال) كم (الاتفس) شم (الشصرات). 
ویجدر التذكير إلى كون ذيل الآية يدل على أن هذا الاإبتلاء يرفع من مستوى قوة مقاومة 
تحمل الانسانء ويزيده صلابدً وهو يمر بهذه الحالات العصيبة (يجدر الإننباه إلى أن تعبير 
(تق ص الشمرات) قد فُسَرَ بمعنى فقد الأولاد الذين هم ثمرات قلب الإنسان. ويمكن أن ا 
ذا تفسیر اسع يشمل كلا المعنيش. وكذلك فر (تقص الأتفس) E EE‏ 
وقي الحقيقة إِنْ من أهم مواهب الحياة هي: : الأثن والأنفس والأموال ومنابع الإنتاج؛ 
واللّه سیحانه وتعالی يمتحن الإنسان بواسپطة الافات التي ٥‏ صيب هذه الأمور ليتضح مقدار 
صبره و تحکله, 
والتعبير بكلمة (إشيء) بعد شاھدا علدا المعنی وهو عدم کون جميع حالات 
الخوف والجوع وتقص الأنفسر د آتميفة إتاة إلهية. بل إِنَ قسماً منها فقط من هذا 
النوع» ومن المسلّم به أن الابتلاء لا يشمل أبداً المسصائب الذاتية والناشئة من الجهل 
والتقاعس والتهاو ن» وهذه الآية يجب أن لا يتخذها البعض حَجَة لترك الجهاد والسعي. 
والتوجّه إلى الكسل والخمول. 
٣ووا‏ إا ما ابلا ققَدَرَ علي رِزنّهُ قول َي أَهَانّنِ). (الفجر/ )١١‏ 
E E‏ به أن هذه الآية تخص الذين يبدون ضعفاً وخمولاً فيي ساحة الإستحان 
وبمستوی من ضیق التحكل,. بحيث إذا ثزلت عليهم نعمة أصابهم الغرور. ويمجرد أن 
تصيبهم مصيبة معينة يأخذهم اليأس والقنوط. ولكن على أيه حال تعتبر هذه الآية دليلاً 
واضحاً على كون قسم من مشاكل الحياة ذات فلسفة إمتحانية. 
٤‏ هتالت ابت لومون ولوا زلرَالاً شدیدآي. (الأحزاب )١١/‏ 
تشير هذه الآبة إلى واقعة الأحزاب التى كانت واحدة من أعظم ميادين الإمتحان الإلهي 
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لمسلمي صدر الإسلام ففي ذلك اليوم الذي هجم جيش الأحزاب الجرار على المدينة من 
الأعلى والأسفل. وحاصر جمع المسلمين القليلين عدداء وزاد الطين بلّة إشاعات منافقي 
الداخلء فتعقدّت الأمور من كل ناحية. إلى الحد الذي قال القران ضى وصفه: ؛ «وَبَلفت 
اقلوب ب الحتاجر). (الأحزاب / )٠١‏ 
يقول القرآن: :إن هذه المصيبة والماصفة الشديدة التي زازلت جماعة من المؤمنين كانت 
مظهراً من الامتحان الإلهى.... وهذه الآية تأكيد آخر على مأ ذكرناه. 
u‏ 


يُلاحظ في الروايات الإسلامية أيضاً وجود إشارات واضحة إلى هذه الحقيقة. وهي 
کون قسم من المصائب والبلايا ذات صيفة إجييائية: ۰ 

١‏ ورد في الحديث الذي نقلناه بابق يج تايه أخرى عن على الا دإ البلاء لاظالم 
أدب.» وللمۇمن امستحان» . 

قال الإمام علي ا فى إحد تل ياضف الأاء: قد اختيرهم أله بالمخمصة 
وابتلاهم بالمجهدة رامتحنهم بالمخارف. ومحضهم بالمكارم ". 

۳- وذ كر من قبيل هذا الكلام بالنسبة لعامة الاس بتعابير خر في قسن الط 
«ولکن انه یختبر غباده بانواع الشدائد ويتعبدهم باتراع المجاهد ويبتليهم بضروب 
المكار هه ". 

Sl: 


۱ بحارالانوارء ج û 9 E ٤‏ 
. نهج البلاغة. الخطة ۹١‏ (القاصعة). 
۳ العصدر السابق. 
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اعدل اا ب ا ج ت 
١ -‏ معرفة التسم في المصائب 

لابُمكن لأحد أن ينكر هذه الحقيقة. وهي عدم معرفة الإنسان قيمة النعمة عندما يكون 
ارقا فهاء ولا يلتذ بهاء ولا يودي شكرهاء وأحياناً قد لا يئتبه إلى أصل وجودها! 

فلو لم يمرض الانسان أبداً لما عرف نعمة السلامة بكل مالها من أهميّة وعظمة, 
وكموهبة إلهية عظيمة. 

ولو لم تهترٌ الأرض أحياناً لما عرف قدر هذا السكون المجيب الذي يسودها طيلة السنة 
ویدور فی ظلَه کل شيء حول محوره. 

ولا تعرف حقيفة الظلمة والنور إلا إلى جنب بعضهماء وإن لم تهج عواصف الحوادث 
بحر افكار الانسان أحياناً لما قهمَ قذر ساعات الهدوء والسكون. 

أو بتعبير أدق إن بعض المشاكل بمثابةءظلى نور الحياة الذي لا يمكن للإئسان أن برى 
شيناً بدونهء يقول العلماء اليوم: بأته ال وضع جم کروی وساط عليه نور متساو من جميع 
الجهات لما آمکن رؤیتها): 

إن وعورة سطح الجسم واختلا فز واا انكاس الدز ر هي التي تكن الإنسان من رؤية 
الجسم. وكذا النعم الالهية بالضبط. فلو كانت على وتيرةٍ اع وور فة لما اکن 
معرفتها. 

ومن حیث کون اله قد خلق هذه المواهب العظيمة ماعا للإنسان من جهةء ووسيلة 
اقرب إليه من جهة أخرى (عن طريق شكر النعمة)» فمن المنطقي جدًأً أن يقبضها ويبسطها 
أحياناً ليتحةق الهدفان أعلاه. 

ويلا حظ وجود إشارات ظريفة وغنية فى الآيات القرانية إلى هذه الحقيقة ولو بصورة 
غير صريحة والتى تين قر العم بالقياس مع لحظات سلبهاء . ومن جملتها؛ 

۱ وق کن ا من ظْلاتِ الب والتحر تَدعُونَة ضرعا فيه لن ناتا مسن 

وني من الشاكرين». (الأتعام/ )٠۳‏ 
a‏ بظلمات البر والبحر 
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الرهيبةء ولكنهم عندما يُشلبون هذه النعمة سيذكرون مبدتها ويسعلنون عن إستعدادهم 
للشكر. 

۲ ولان اء اء بعل ضارا م ما لرل هټ السات ي ى نه لح 
فخرره. (هود/ )١ ١‏ 
وتا کید القرآن ¿ علي إذاقة النعماء بعد الضر”اء هدفه تبيان قدر النعمة بصورة جيدة ليرفع 

بالعباد إلى الشكر. ا ن جماعة من المغرورين والُعجبين بأنفسهم فسّروه بشكل آخر. 
٣-«واذگروا‏ نعمت نعتٿ افو علیكُم إذ كنم أعداء َال بين فوم قَأصبَحم بشت ته 
إخواناي. (آلعمران/ (٠١۴‏ 
إن القرآن الكريم ومن أجل أن يبن في هذه الآية قدر نعمة الاتحاد وتأليف القلوب 
قارنها بالوقت الذى كانت هذه النعمة مسلوبةنهطائياً. وعندما كانت نار الفرقة والنفاق تلتهه 
کل شيء» وذكر المسلمين بمعرفة هاتيڻ الحاين قياس إلى بعضهما ليعرفوا قدر هذ 

النعمة الإلهيّة الحقيقي. 
ويلاحظ وجود بعض الاشارات إلى طا القم لعا الضصائب والالام ذ في الروايات 
الاسلامية أا ومن جملتها: ماورد في حديث المفضتل عن الامام الصادى ااذ قال: دان 
هذه الآقات وإ نكانت تنا الصالح والطالح جميعا. فإ اله جعل ذلك صلاحا للصتفين 
كليهما. أا الصالحرن فان الذى “^ ي یصیبهم من هذا یردهم (یذگرهم) نعم ربهم عندهم فسی 
سالف أ پامهم, : فيحدوهم ذلك عل الشكر والصبر. وأا الطالحرن فان مثل هذا إذا الهم 
کسر ش رتهم وردعهم عن المعاصی والفواحش» '. 
IG:‏ 


موقع الخير والشر في عالم الوجود 
ذكرنا فيما مضى أن من جملة المسائل التى أوجدت التشكيك فى مسألة عدالة الخالق 


۱. بحارالاتوار, ج ۳ ص ۱۳۹. 
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پڪ 


إزاء إشكال البعض هي التركيب الثنائي للعالم من لالخي) و(الش. بحيث يتعدّى الإشكال 
أحياناً إلى أبعد من مسألة العدالة يبلغ حد التشكيك في صل وجود الخالق. 

تعد هذه المسألة من المباحث الفلسفية والكلامية التي توحي لإسان بنوع من الظلمة 
والابهام عندما يدخلها. لکنه كلما تعثق فيها بتار ودقق أكثر فى تحليلها. ظهرت أمامه 
آفاى جديدة واضحة, إلى أن بُح فى قلبه بالسكينة اللازمةء بعدما يحصل عائ الحل 


النهائى لمسألة الخير والشر. 

وبهذه المناسبة ولحل هذه القضيةء نجد من الضروري الاإلتفات إلى النقاط السوجزة 
التالية: 
ادما معني الخير والشر؟ 


[الخير) هو كل ما يتناغم مم وجو دا ویب تکامله وتقدمه. و(الشر) هو کل مالا يتناغم 
معه. ويُسبب الانحطاط والتخلف. وس ىتتا ضح لجيداً بأ الخير والشر ذوا صبغة نسبية. 
فمن أن یون أَمرٌ ما خیرا لئاوا ارف »أ وخا لجميع الناس» وشراً بالنسبة لنوع 
ا 

کان تظهر في السماء غيومٌ؛ فتمطر السماء» وتلمو مزارع وتتلقَّح أشجارً معينةء ولكن 
فس هذه الأمطار سيب سيلا في نقطة أخرى وتۇدي إلى الدمار. أو يتهدم عش طائر 
بقطرات بسيطة من المطر, فى حين انها تلطف لنا الجو. 

فكل جماعة هنا تنظر إلى هذه الظاهرة بمقياس وجودها ومنافعها ا 
E‏ 

فإبرة الحشرات. ومخالب وقواطع الحيوانات المفترسة خير بالنسبة لها لأنها وسيلة 
دفاعية أو للحصول على الصيد والغذاء» ولكن قد تكون شرَاً بالنسبة لنا نحن البشر. 

من هذا البيان يكن الاستنتاج جيداً أنه ليس من السهل الحكم على كون الحادثة 
المعينة شا فيجب أن تأخذ بنظر الاعتبار مجموع أثارها فی مجموع المحيطات. بل في 


۳۷ نفحات القرآن / الجزء الرابح 


سس ا 
مجموع الأزمنة من الحال والمستقبل. أو جذورها الماضيةء لكي نتمكن سن القول: إن 
أضرارها أكثر من منافعها مثلا ويجب التصديق بأنّ هذا الحكم ليس سهاا 

ومن جه أخرى يُمكن تقسيم الخير والشر إلى مايلي: 

أ) الخير المطلق. 

ب) الشر الطلق. 

ج ) ألخير والشر النسبيان. 

الخير المطلق: : هو الخير الخالي من أي صِفة سلبيةء وضدّه ار المطلق الذي ليس له أي 
صفة إيجابية. ونادراً ما يوجد مصداق لهذين النوعين فغالباً ما نواجه أشياء أو حوادث أو 
ظواهر مركبة من صيغ إيجابية وسلبية, :فما فيها صفحات إيجابية أكثر تسمى خيراً وما قیها 
حالات سلب أكثر سى شرا وإذا تعادات جالات الخير والتر فبها فهي لا خير ولاشر. 

طبعاً يجب الالتفات إلى أن حالات إلأهين والشر فاو تة بين الأفراد والأقر ا 
هو وجوب الأخذ بنظر الاعتبار في الحكمالهائن شمو ع اثار تلك الظاهرة فى جميع 
لملم وفي جميع الأزمنة والأمكنة. 

ومن وجهة نظر المؤمن يُمكن وجود قسمين فقط من هذه الأقسام (الخير المحض) أو 
(الاأكثر خيرأً) أو (الشر المحض) أو (الأکثر شرَأً) أو (ما تساوى خيره وشره) فيستحيل 
وجودهاء نظراً لکون الله تعالى حكيم لان صدور هذه الأقسام الثلاثة من (الحكيم المطلق) 


-هل للشرور حالة عدمية؟ _ , 

عرف بين الفلاسفة والعلماء أن (الشّر ) يعود في النهاية إلى (أمر عدمي) (أو إلى أمر 
وجودى يدي إلى العدم). ولعل ول من صرح بهذا الرأي هو (أفلاطون) والذى وصف الشّر 
بالعدم. 

وعلیه فضده آی الخيرء لايحكي إلا عن الوجود. وكلما كان الوجود أوسع وأكمل كان 


العدل الالهى ا 


العدل الإلهي س 
منبعاً لخير أكثر. إلى أن يصل إلى الوجود الإلهي المطلق اللامحدود الذي هو مين الخير 
الىحض,. ومصدر جميع الخيرات والب ر کات. 

وعادةً مايلتجثون إلى هذا المثال البسيط لتوضيح عدمية اشر وهو: أننا نقول: (ذبح 
إنسان بریء شرا ولكن لنرى ما هو الشر هنا؟ هل هو قوة ذراع القاتل. أم قاطعية السكين 
وجودة عملهاء ام تأر رقبة المقتول وظرافتها التي يستطيم الالسان بواسطتها مسارسة كل 
أنواع الحركة (حركات الرقية)؟ ة فمن المسلٌم به أن ايا من هذه الأمور ليست بشرٌ ونقص. 
فالشّر هنا هو انفصال أجزاء الرقبة والأوداج والعظام عن بعضهاء وحن نعم بان الإتفصال 
لس ال أمراً عدميًا. 

وكذا قد يودّى مر وجودي أحياناً _كخڈاء مسموم إلى الموت, الذي هو أمر عدمي. لذا 


فهو شر. أو يدي مكروب معين» الذي هو .اشر وجودي. إلى الاصابة بمرض معين» ونحن 
نعلم بأ الموت ليس سوى اعدام الحثاة وار شض اليس إلا فقد السلامة. 

ومن هنا يتضح للجميع جواب هذا الستوال وهو( من خلق الشرورا؟ 

لاه عندما تکون ج الشرور أمورا اماو شح اسماشا ضور وجودها أو موجدها. 

نعم بُمکن أحياناً أن تكون الأمور المسبيّة للعدم أموراً وجودية (كالغذاء المسموم) 
ولکن وکما قلثا لو تساوی خیرها وشر ها أو غلب شر ها أو کان شرها مطلقاً فاته لا بُمكن أن 
تلبس خلعة الوجود. 

را ى هذه النقطة أيضاً وهي: تساوى (الشر المطاق) مع (العدم المطلق) 
الذي لیس له وجود خارجي بتاتاً لأ المدم المطلق نقيض الوجود. 

أا (الشر النسيي) (الشي ء الذي يعد خيراً من جهة وشَراً من جهة ثانية) فله حصة من 
الوجود طبعأ. أو بتعبير آخر: فهو خليط من الوجود والعد م ولک کما قلنا فان قسماً واحدا 

من الشّر النسبي ينماشى مع حكمة لله وهو الشيء ء الذى تغلب عليه حالة الخير. (تأبل 


چیدا). 


YA‏ نفحات القرآن الجزء الرابع 
۳-الخيرات التي تأتى من الشرور 

تظراً لنسبية الخير والس والتأثير المتقابل للاشياء في بعضها الآخر: كثيراً ما يتفق 
تصير الحوادث والظواهر التي تعد شروراً في الظاهر منبعاً لخيرات وبركات مختلفة. 

فكثير من حالات الحرمان تصير سبياً في تفتحً الإستعدادات والجهود المظيمة. لأ 
الإنسان على أيّة حال ينتفض ويُجتّد جميع ما يمتلكه في باطن وجوده للحصول على ما 
يصبوا إليه. وهذه المسألة بالذات ستصير سبباً في القفزات العلمية والااجتماعية. 

وكثيرٌ من حالات الحرمان صارت سبباً للوصول إلى اختراعات كبيرة. وكثير من 
حالات النقصان صارت مقدمة للتوصل الى مثابع مهة جد بدة. 

فالا شجار التي تنمو قي المناطق الصخرية, والنباتات البرية التي تنمو بالرغم سن 
افتقارها لكثير من مُسببًات النموء فهي صلب جوداً. وأقوى وقوداً من النباتات التي تنمو 
علي ضفاف الأنهار بعدة أضعاف, والبثير يخصضعون لهذا القائون أيضاً. 

والبدو الذين يواجهون أنواع المشاكلدائتا وتصارعون أنواع الحيواثات الوحشية 
بتصفون بالشجاعة والقؤة وشدة الكل فى تاكان المدن الذين يتمتعون باتع 
الوغيرة والمارء نجدهم ضعفاء بالقياس الى الد 

وللقرآن الكريم بيان اطيف في هذا الخصوص حيث يقول: فإ مع النر يثرا « إ 


مع الشر يسرآي. (ألم الشرح/ )١-١‏ 
يجدر الإشارة إلى أن تلارم هذين الاأمرين بدرجة من القوّة والقرب بحيث وكأتهما 
متجاورانء كما يستنت من كلمة (مم). 


وهذه المسألة أبضاً جديرة بالإنتباه وهي كون (العس) معرفاً بالف لام التعريف. وتعبير 
ايسر مذكور بصيغة النكرة, والمقصود منه تبيان العظمة أي مع العسر يس عظي. 

يعتقد بعض المؤرخين بأنّ سيل المشا كل كان من أحد العوامل المهة لتقم المسلمين 
الأوائل السريع؛ حيث ترعرع المسلمون في وسط تلك المشاكل. وصاروا في ظلها 
مجاهدین آقویاء ومقتدرین. ٠‏ في حين کان من أحد عوامل تراجع وتخلف المسلمين فى 
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المدل الإلهي 
هلار ر ل ا 
لر ون المتأخرة هو اليش المرقهء والتلذذ بأتواع النعمء والركون إلى الدعة. 

ونختتم هذا الكلام بعدّة جمل مقتطفة من آراء العلماء العظام حول هذا الأمر. 

يقول أحد الكمّاب الغربيين: اعد خوت ل كل فر د ية مع ولك اعام 
بكون المصيبة مفيدة في الغالب بل ضرورية. ولكن شريطة أن بُنقن كل فرد كيفية مواجهة 
المشاگلء وأن يعتبر ا العمل من الأعمال الأساسية والمفيدة» '. 

وهذا التعيير دقيق جداً. وهو عدم أزوم استقبال الإنسان للمصائب. أو الجلوس إزاءها 
مكتوف اليدين. وعدم مكافحة عوامل المصيبةء ولكن مع هذا يجب عدم نسيان إمكانية 
تحويل قسم من المصائب اللا إرادية, التي نعجز عن مواجهتهاء إلى عوامل بناءة في حياتنا. 

يقول الفيلسوف والطبيب الفرنسى المعروف (ألكيس كارل) في كتابه (الإنسان ذلك ِ 
المجهول) «غالباً ما ينزوى أبناء الأثرياء. الا ا ا بالروة واللعمة وكانوا 
مقتدرين فى كل الجوانب» عن العمل اتكالا عل ر وة آبائهم. وبخلقون في أنفسهم أسباب 
الضعف e‏ قواهم واستعداداتهم الخلاقة» . ٠‏ 

وبالىگس فهناك کثير من الث تترعر ع أبناؤهم وس خضم من المشاكل, فإنهم 
ق انت ارات ملظ وتجاعا کیرا 

نختتم هذا الکلام بكلامٍ لأميرالمؤمنين على #. 

قال ا في الكتاب الخامس والأربعين من تهج البلاغة في الإجابة عن سوال وجه إليه 
وهو؛ كيفية قدرته 4 على مبارزة شجعان العرب بالرغم من تناوله أغذية بسيطة جدًاً؟! 

دالا ولل الشجرة البرثة أصلب عوداء والرواتع الخضرة أرق جلودأء والنباتات اليزية 
أقوی وقودا وأبطاً خمودا». 


؛ -الخير والشر فى القرآً ن الکردم 
للخير والشر معني واسع فى القرآن الكريم يشملل مصاديق متلوعة وأفراداً مستفاوتین. 


.١‏ س النجاح. 
٣‏ اسان E‏ السجهول. س Ta‏ 


Yh‏ نفحات القرآن / الجزء الرايع 
وردالخیر فی القران معني (المال) (البقرة/ )۱۸١‏ وبمعنى (العلم) (البقرة/ )۲١۹‏ وبمعئي 
(الجهاد) (النساء/ ١١‏ ويمعنئ (الأعمال الصالحة) (النسساء/ ١4)ء‏ وبمعنئ (الايمان) 
(الأنفال (f‏ ويمعتى (القرآن) (النحل / .)٠١‏ 

وبممان خر ى أيضاً مثل (الناس الأخيار) (الظن الحسن) (الولد الصالح) (البستان 
والزرع) وما شاكل ذلك., 

ويجدر الإلتفات إلى أن هذه الكلمة قد كرت فى القرآن ٠۷١‏ مرة بصيغة المفرد و ٠۲‏ 
مرَّة بصيغة الجمع» في حين نجد أن الشر مذكور ۰ة فط بصيغتى المفرد والجمع) 

وكلمة شي المضادة لكلمة خي وردت بمعنى البلاء والمصيبة. العذاب» أنواع المكاره 
والشدائد, وجمیع أنواع الوسوسة والفساد. 

والمسألة الأخرى التي يلرم الإلتفات إليها هي أن الفرآن قد اعتبر (الشّر) من مخلوقات 
اله فی قوله تعالی: م شر ما ل4 (الغلى / )١‏ 

i ۴‏ إلى الأذهان هتا سؤالان: 

الول كيف يتناسب هذا التعبب رنه رعدكية الشرور؟ 

والفاني: قول القرآن في آيةٍ أخرى: الى أَحسَ كَل شىء خلقّ. (السجدة/ ۷ 

فکیف تتناسب هاتان الآيتان مع بعضهما؟ وب بتعبیر آخر: يظهر من الآّية الثانية أ كل ما 

في الوجود ويصدق عليه تعبیر (شیء) ومن مخلوقات اله فهو حَسن, في حين أن الآية 
الأولى تأمر بالا ستعاذة من شر ما خلق). 

وفى اللإجابة عن السؤال الأول يجب القول: :إن الاية المذكورة لم تعتبر أي مخاوتي شرا 
بل تقول بإمكائية صيرورة بعض المخلوقات سبباً للشّر. أي بن تعدم كمالاً. أو تغصب حقاً. 
لذا يبقى الشر بنفس مفهومه العدمي الذي يُمكن أن يتحقق من قبل 

س الأشرار أو الشياطين. (تأمل جيدا 

ویحتمل أيضاً أن ن يكون قصد الاية هو الشر السبي لا المطلق. أو الشّر الغالب كأنياب 

الأفعى التي هي وسيلة دفاعيّة بالنسبة لهاء ووسيلة شر بالنسية للإنسان (أحيانا), فالانسان 


يعوذ باه من قبيل هذه الموجودات. 


العدل الإلهي ۳۸1 


العدل الإلهيي_____ ‏ س 

وقد فر بعض المفسرين (الشر) هنا بمعلى: الشياطين أو جهنم أو أنواع الحيوانات 
البو ذية. أو الناس والشياطين الأشرار وأننواع الأمراض والالام والمتاعب والقحط 
والبلايا. 

ولکن كما ذكرا إن الآية ذات مفهوم عام ونحن نعلم بان أي واحدة من هذه الأسور 

بست شا مطاقاً أو شراً غالبا كما شرحنا حنا ذلك فى البحوث السابقة, ولكن يُمكن أن تصير 
سبباً للشّر, فيعوذ الانسان بالله من شرها. ۰ 

ومن هنا ينضح جواب السؤال الثاني أيضاً وهو أن جميع ما خلق الباري سبحانه خيراً. 
«اما مطلقا أو غال)». وما تُسميه نحن بالتّر إما هو ذو صبغة عدميّة لا يسعه مفهوم الخلق. 
واا ذو صبغة نسبية أو من الأمور الوجودية التي تسبب العدم» كالسموم القاتلة التي ليا 
استعمالاث ت طبية كثيرة أيضأً في تفس الوقيت, ۰ 

وبهذا تتضح جميع التعابير القرآنية فى( الي ررالشرء ويتضح رد الاشكالات الأخرى 
المختلفة المطروحة في هذا الىجال وها الاشکالاات التى نقلها الفخر الرازي عن 


بعض الملحدین والمادیین وٹرکها دون جوابا. 


ه-الخير والنتمر في الروايات الإسلامية 

وردت هاتان الكلمتان فى الروايات الإسلامية الواردة عن الرسول 5ء والأئعة 
المعصومين اء بشكل واسع وفي صخ مُختلنة. 

ما يتناسب مع موضوع بحشنا 9 هو تصريح الكثير من الروايات بكون الخير والشر 


مخلوقين إلهيين» من جملتها: 
ورد عن الامام الباقر طا مل اله يعو ل أنا اه لا إله إا أناء خالق الخير والشر؛ وها 
خلقان سن خاقس...۸ 


وقد ورد نقس هذا المعنىٰ فى حديث خر عن الامام الصادق لا حیث قال: «ن آنا 


1. بحارالانوار؛ ج ااب ی ۰ »1 


PAY‏ نفحات القرآن / الجزء الرابع 
اله لاإله الا أناء خلقت الخلشء وخلقت الخير وأجريته عل يدي م نحت فطري لسن 
أجریته عل یدید وأا ا إل إا أتء خلت الخلق وخلفت الشر وأجريته على يدي من 
أریده. قو یل من اجر على یدیه» '. 

وعن الامام الصادق لإا أيضاً:«الخير وال ركه من اله» " وهنالك أحاديث عديدة 
أخری في المصادر الاسلامية. وذكرها بأجسعها يخرجنا عن صلب الموضوع ". 

وقد طْرحَّت أسئلة مختلفة بصدد هذه الأحاديث أهمها السؤال التالى: 

وء إذاكان الشر أمراً عدميًا فكيف عبر عند بالخلق هنا؟ 

يكن العثور على جواب هذا السؤال في البحوث السابقةء وهو كثيرأً ما يحدث أن تطلق 
لفظه الشر على الأمور الوجودية التي تسبب العدم» كأنواع المكسرويات والمواد الشامة 
والأسلحة المخربة والتي تعتبر جميعها أمورأجودية لكنها مصدر «الأمراض» و«المرت» 
رديه اي هي أنور عدنید سما 

علاوةٌ على هذا فإِنّه يحتمل أن يكو التعتير لورد يشير إلى الشرور النسبية ذات 
الصبغة الوجودية والتي يغلب خير ها على ال رغم م اتر كها أثارا سلبية لبعض الأفراد. 

يقول العامة المرحوم المجلسي (رضوان لله تعالى عليه) فى «مرآة العقول» عن المحقق 
الشيخ الطوسي. في شرح أمثال هذه الروايات: المقصود من اشر هو الأمور التي لا تناسب 
طبع الإنسان على الرغم من وجود مصلحة معيئة فيها. 

ثم اضاف في توضيحه عن كلام المحقق: «للشر معنيان». 

١-الشىء‏ الذي يخالف الطب ولا يتناسب معه كالحيرانات المؤذية. 

-الشىء المؤدي إلى الفساد وليس فيه مصلحة ما. 

وما به عن ال سبحانه هو الشر بالمعنئ الشاني لا الأول ثم أضاف قائلا: يعتقد 


1 اصول الكافي. ج ١‏ ص 10۵1ء باب الخير والشرء م ١‏ 
۲ بحارالاتوارء ج 0 ص 2 1 
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العدل الالهى 
العدل الإلهي ج سسس 
الفلاسفة بأ الأمور على خمسة أنواع: : الأشياء التامة الخير والتى يُستلزم صدورها من الله 
عر وجلء والأشياء التامة الشر التي بسشحيل صدورها من لله عرّوجلء والأشياء التي يغلب 
خيرها وهي ضرورية الصدور من لله أيضاً. والأشياء الغالبة الشر أو التي تساوى خسيرها 

شهاء فکلاهما لا یصدران من الله تعالين» وما نراه من الحيوانات المؤذية في عالمنا فان 
الوجودية أکٹر من شر ه» ولات ااه '. لذا بحتمل أن يكون المقصود من خلق 
اشر من قبل اله تعالى هو الأمور التي فيها نسبة من الشر. . لكن خيرها غالب في المجموع. 

والسؤال الآخر المطروح بصدد هذه الرواية هو: : أو الرواية تقول بان لله يجري الخير 
رالذّر على يد فثات مختلفة من اناس أفلا عطي هذه المسألة رائحة الجير؟ EE‏ 
للخالى الحكيم أن بجعل أفراداً وسيلة للشر والفساد؟ ؟ والجواب علي هذا السؤال أيضاًء 
بالنظر لما مضي سابقاًء لیس يمر مُعقّد ارهز التعاببر شير إلى التوحيد الأفعالي الإلهي. 
أي أن ذاته منتهى كَل شيء ولكن اثباقدمتح الان حرية الارادة وخیارها ومگنه من 
أسباب الخير والشر والصلاح والفسا5أيبتايهةالشر هم الذين بصتمون التصميم النهائي 
في انتخاب نوع الطريق. ونوع النا ناچا وک ومسا أن وله يجري أنواع الخير على يد 
الذين ينتهجون طريق الاإيمان والعمل الصالح. 

ومن هنا يتضح تقسير الأيات التي تقول: قن يعمل متقال درة رة يرا يره # رمن يعمل 
مقا ذَرّة شرا يَر. (الزلزال /۸-۷) 

وخلاصة الكلام هو أن الشر بمفهومه العدمى ليس بمخلوق إلهي. وشاغو مخلوق شیثان: 

١-الأمورالوجوديّة‏ الأصل لكنها أسباب الأمور العدميّة. وقد ذكرنا أمثلتها. 

۲ الأمور التي خيرها غلب شرً‌هاء أو بتعبير أخر شرها نشبي» كالكثير من سموم 
الحيوانات التي تؤدي إلى موت وهلاك الإنسان في حالات معينة, لكنها وكما نعلم مادة 
صناعة الكثير من العقاقير الشافية من جهة أخرى, ويوجد في مراكز صناعة الأدوية أقنام 
لحفظ الثمابين الخطرة وذلك للاستفادة من سمومهاء علاوة على هذا فإ نياب وشم هذه 


.١ مراة العقول» ج ۲ س ۱۷۱ باب الخير والشر, ح‎ ١ 
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الحيوانات هي وسيلنتها الدفاعية لمواجهة الأعداء. أو جمع الغذاء من أجل البقاء. 

وکذاالمگروبات المعروفة بالشر هي امور وجودية. فبالإضافة إلى آثارها السلبية فا“ 
لها أفارا ايجابة ايضاء وتعمل الكثير من هذه الموجودات المجهرية على تفسيخ أجسساد 
الموتئ وجشث الحيوانات. ولولاها لسا مضت إلامسدة وجيزة حى تمتلىء الأرض 
بالاجساد المتعفنة وتتلوث بسببهاء وَلَحَإ الدمار الشديد بالبيئة الإنسانية. 

فا تعمل مجموعة منها على إحداث افعال وانفعالات معينة داخل السربة لشهيأها 
لازرع. 

وی المکروبات المؤذية المسببة للأمراض فان هجماتها المستمرة على بدن الأسان. 
عن طريق الغذاء والماء والهواءء شط جميع خلاياء وتجعلها في حالة دفاعية اا و 
سبباً في اقتدارهاء إلى الدرجة التي يعتقد البعض بأنّه لو لم تكن هذه المكروبات الهجو مية 

لكان بدن الإئسان ضعيفاً جداً ولکان أظول الان لاريتجاوز طول قامته الثمائين سنسترا! 

والسؤال الأخير المطروح بصدد حل الشرد هوام لا تنحصر مخلوقات اله بالخ 
المحض؟ و توجد أشياء غالبة الخيل امتا تدان لاء اة حارقة ينتج نها الکثیر من 
شؤون الحضارة الانسانية. والمواد الحياتية والأشياء المفبدة. لكنها أحياناً قد حرق أفراداً 
أو تحول پیثاً بأکمله إلى رماد ہسپب سوء استخدامها. 

ولكن يجب الإنتباه في مثل هذه الموارد إلى اها لو بردت عن صيغة الّر فقدت 
محتواها. آى أن لا يخلق اله نار لأ النار التي حرق أحياناً ولا حرق أحياناً أخرى 
ليست بتار. 

وبتعبیر آخر: يحتوى عالم المادة بطبيعته على مل هذه النقائص إلى جنب كمالاته. وإذا 

کان من المقرر حذف هذ النقائص لصار معناه تقض خلت عالم المادة أساساًء «أي أن لا 
يخأ في حین أنه ذو خير غالب وكمال نشبي. وخلقه عين الحكمة (تأمل جيدا). 

0: 
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«سؤالان مُهمّان عن العدل الإلهي» في نهاية هذه المباحث بقي هنالك سؤالان جديران 


١.لماذا‏ طرخ العدل كواحد من أصول الدين؛ 

كما نعلم ووفق تقسيم الصفات الإلهية, تقع صفة العدل في قسم الصفات الفعليةء وتعتبر 
واحدة منهاء لأنهًا صفة للفعل الإلهي. ويخطر هنا السؤال الثاني: : لأى الخصوصيات فُصلث 
هذه الصفة عن سائر الصفات. وأخذت مكانها كأصل مُستقل من أصول الدين الخمسة؛ 
وأحياناً تو سف مع» دالاإمامة». کا صلین خاصين فى المذهب الشيعي؟ 

الاجابة عن هذا السؤال يجب الاإلتفات إلى عدة أمور: 

١‏ _الظرف الزماني لهذ المسألةء التي .رت علينا في بداية البحوث من ناحية أصل 
ظهو رها التاريخي هي من أوضح أسلاد اتقصال كمذه الصفة عن بقية الصفات الاإلهية. 

له كما ذکر نا فقد شهد القرن الأول الجر نزاعاً شديداً بين علماء العقائد الإسلامية. 
حیث کان فى أحد طرفيه جماغةالأشاعر الذي كانواايعتقدون بعدم إمكانية وصف 
الأفعال الالپیة بالعدل والظلم. فهي فوت هذه الأمور. وكل ما يصدر من الله هو عين العدل, 
حت وإن أدخل جميع الأنبياء في النارء وجميع الأشقياء فى الجنَّة؛ وكان طرفه الأخر 
جماعة الشيعة وجماعة المعتزلة, «جماع ةذ كانت " نتير الق لكأحد الماد رالا سلا سی 
الڏین انوا يقولون ويعتقدون بحكمة الله وعدله وعدم صدور شیء مله خلاف ذلاك. فلن 
ثيب الظالم ولن يعاقب المظلوء. وعقلنا يدرك الحسن والقبيح بمقدار واسحء ولا يصدر من 
لله العادل والحكيم إلا الفعل الحسن. 

رگما لاحظنا فان کثیراً من الآبات القر آنية أيدت هذه الحقيقة أيضاً. 

وأدَّى هذا الاختلاف إلى ظهو ر جماعة عرفت باسم «العدلية». وعرف أصل العسدل. 
وأصل الامامة كأصلين خاصّين في المذهب الشيمي. 

۲ _علاوءٌ علي هذاء فن الكثير من صفات الفعل الاإلهي تعود بالحقيقة إلى أصل العدل. 
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فمثلاً حکمة اله ورازقیته ورحمانیته ورحیمیته جمیعاً واقعة في ظل عدالتهء وبالاساس إن 
العدالة بمفهومها الحقيقي الواسعء أي وضع كل شيء» فى موضعه المناسب. تمل جمیع 
الصفات الفعلية. والأهم من الجميع هو أن مسألة المعاد»» و«مالكية اله ليو م الدين»ء نشا 
بالحققة من عدالته سبحانه. وهذه الخصوصية تستازم الالتفات إلى هذا الأصل بعسورة 
۳-للعدل مفهوم واسع بحيث يشمل كُلاً من المدالة العقائدية, والعدالة الأخلاقية 
والعدالة الاجتماعيةء ويذلك سينعكس سن مسألة السدل الإلهسي نود على الملكيات 
الأخلاقية الإنسانية وعلى كافة القوانين الاجتماعية. وكم لاق بمثل هذا الاصل الحقائدى 
الذي له مثل ها الائمكاس الواسع أن يعرف كأحد أركان الإسلام. ولو أتنثالم نعثر في 
الاسلامية على ية أو رواية تدل بو ضوح علي صدور هذا الأنتخاب من قبل 
نة المعصومين 8# ويبدو انه انتخابجهاذر يى قبل علماء الكلام والمقائد. ولكن 
دن لأسا سي له هو التأ كيد والإهتمام الكتير الذ.أولته الآيات والروايات لهذ المسألة 


١هل‏ تتعارض هذه الأمور مع السدل الإلى+ 

ا وجود مواضيع مختلفة في القرأن والروايات الاسلامية تبدو بأتّها غير متناغة 
مع مسألة العدل الإلهي من الناحية الإسلامية أحياناء ومن وجهة نظر بعض العلماء أحياناً 
خری. مثل: 

| مسالة الشغاعة. 

١د‏ مسالة الجبر واف ريض. 

٣‏ مسالة القضاء والقدر. 

٤-تفاوت‏ تقسيم الأرزاق» روجو د الغل والفقر معا في المجتمات الاإنسانية. 


ورد تأبيد ضمني فقط لهذا الكلام في الرواية المتقولة عن الإمام الصادق فا عتدما سأله رجل: 1 إو اسان 
الدين التوحيد والمدل» وطلب مته توضيحاً أكثر حول ذلك. (راجع بحار الانوارء ج 0 ص ۷ 


العدل الالهي FAY‏ 


سه ب ج و ج ي 

ومن المسلّم أن لكل واحدة من هذه المسائل من حيث الماهية زالنختوق بخفا شاضا 
ومفصلاً سنتطرق إليها جميعاً فى محلّها الخاصء ولكن يتوجّب هنا فط أن نبحثها من 
ا 

أا بالنسبة للشفاعة فالذين يعتقدون بأ الشفاعة معناها أن يشفع الثبي لل أو إمام 
معصوم لاء أو ملك مقرب في دخول مذنب معين الجنّة. في حين من المقرر أن يدخل 
نظيره في الذثب والظروف النارء يحق لهم أنْ يعتقدوا بتضاد مثل هذه الشفاعة مع أصلل 
العدل. 

ولكن نظراً لكون الشفاعة تخص الذين أبدوا من ناحيتهم لياقة خاصّة في هذا المجال. 
وحازوا علي حق شفاعة الشافعين بالأعمال الصالحة. بحيث صار وعد الشفاعة من 
الناحية المملية درساً تربوياً لاصلاح المذثبين وسوقهم نحو الصراط المستقيم أو مانعاً لهم 
علي الأقل من زيادة التلوث بال نو ةا يضح يدا عدم اننفاء مسألة الشفاعة مع عدالة اله 
وحکمته. بل تؤگدها كذلك '۔ 

وأا مسأل «الجبر وشو يض فالتئ بتنافى مع ادل هو مسألة الجبر» فامًا أن قول 
بالجبر وننكر العدالة. وإما الاقرار «بالعدل» وتر ك «الجبر» وكما لاحظتم في البحوث 
السسابقة فقد اضطء المعتقدون بالجبر إلى مسألة العدالة. وهذه إحدى أكبر الاشکالات عل 
مذهبهه. 

نكرر أن ليس الهدف هو طرح مسألة الجبر والنفويض ودلائل بُطلان الجبر. فلها محل 
أخر خاص بهاء والهدف الوحيد هنا هو النظر إليها بمنظار مسألة العدالة لنرى هل يمكن أن 
بُجبر أحد على ذنب معين ثم يُعاقبٌ عليه فمن الواضح أن هذا السؤال يجاب عنه بالنفي. 
واا بالنسية الى مسال «القضاء والقد» و«مصير الاتسانه بالشكل الذي سیمر علپتا في 

بحث القضاء والقدر. فان المفهوم الواقعى والمنطقى «القضاء وااهدر»» لبس بمعئى التقدير 

ا لمصير الانسان. من حيث السعادة والشقاء» والطاعة والمعصية, بشكل إجباري 


= 


.١‏ لريادة الإطلاع راجع التفسير الأمثل, ذيل الآيتين K١‏ و £۸ من سورة البقرة. 
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وحتمي وغير قابل للتغبير. فليست هذه المسألة بأ كثر من خرافةء أي حمل بعض الجهادء 
مسألة «القشاء والقد ر الالهي». على هذا المعنئ. فالقضاء والقدر الإلهي يشير من جهة إلى 
قانون العلية. أى أن لله قدر نجاح وتوفيق الساعين الماملينء وأفشل الكسالئ والخاملين 
اروجود بحض ألا ستشاءات المد رة لا لغ يكاي هذء المسالةم. 

وكذا تعلق القضاء والقدر الإلهي بعمل الإنسان بأن يسعد المطيعون. ويشقى العاصون 
ويهزم الدين يُسلكون طريق الفرقة والاختلاف. 

والقضاء والقدر الإلهى هكذادائما, ومن الل تناغمه الكامل مع مسألة العدل الإلهي 
إن فشر بهذا الشكل. وإن حملئاه على ما سره بعض الجهلاء ء فسوف يتناف مع العدل 
اللهى» وليس هنالك طريق لحل هذه المعضلة '. 

امشات تفاوت الناس من حيث الفقر والغنى» فهى أيضاً مسألة من قبيل القضاء 
والقدر الإلهي المشروط, أي أن الأفراد أو الشعر ب اليثابرة. المنظمة. والمتحدة أغلى من 
الأفراد والشعوب الكسولة العديمة النظر وال تجادعادة. ونحن نلاحظ نماذج عينية لها في 

مجتمعنا والمجتمعات العالمية. ولا كى للمۇاردالاستتنانة أن تلفي هذا الأصل الكلى. 

ا فهنالك موارد أيضاً يفرض الفقر فيها على فرد أو مجتمع مسعين من الخارج 
ويۇدى الاستعمار والاستشمار من قبل جماعة إلى فقر واستضعاف جماعة أخرى. وهذه 
المسألة أبضاً لا تفسح المجال للتشكيك بمسألة العدل الإلهي, فلا ريب في أن الله قد منح 
الاإنسان الحريةء لأنّه تعالئ لو لم يفعل لما أمكن سلوك طريق التكامل تحت ظروف الجبر. 
ولا ریب أيضاً فى قيام جماعة باستغلال هذه المسألة بصورة سيئة. وطبعاً سيئتصر اله 
المظلوم من الظالم. ولكن إذا كان من المقرر أن تود الاستغلالات السيئة إلى سلب اله 
الناس الحرّية بصورة ثامَّة لتعطلت قافلة السير التكاملي الإنسانيء هذا من جهة ومن جهة 
أخرى. إن سوء استغلال العباد لنعمة الحرية لا تخدش عدالة الل أصا" 


.١‏ ومام التوضيح حول مسألة القضاء والتدر والصير راجع كتاب دواع هور المذأهب. ص 4١-١۷‏ والتقسي 
الامثل ذيل الاية ٤١‏ من سورة القعر. 
.وره توضیح آکثر حول هذا البحث في نفحات القرآن ج ۲. ص ۲۹۰ .۲۹٤‏ 
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العدل الألهى 
لط ري سح 

خر الكلام حول مسألة العدل الإلهي: المكاس العدل الإلهي في «الأغلاق» ودالعمل». 

فقد أشرنا سابقاً إلى عدم انفصال «المسائل الععائد يةه عن «المسائل العلتة» ف 
الاسلام. وإلى كون التفكر بالصفات الالهية يؤدى إلى تفتّح بصيرة الإنسان. وربطها بذلك 
الكمال المطلق. والسعي للتقرب إليه تعالىٰ بالسير الظاهرى والباطني. وهذا القرب 
سیۆدى بالنتيجة الى تخلق الانسان بالأخلاق الإلهيّة. وانعكاس صفاته تعالى في أخلاقه 
واعماله. 

لذا فكلما قرب الانسان اليه كش تأصلت هذه الصقات فيه أكثر. لاسيما في مسألة 
المدل الإلهي» «سواء أفسرنا العدالة بمفهومها الواسع أي وضع كل شىء في محله المناسب. 
م ہمعنٰ أداء الحقوق ومحارية كل ألوان النبعيض والاإجحاف». فهذه العقيدة ترك أثرأ في 
الفر د المسلم والمجتمعات الإسلاميةء وتدغوهم نحو أدارة الأعمال بصورة صحيحةء ورفع 
راية العدل ليس فقط في المجتمماتا الايلاهية/ بل في العالم أجمع 

ومسألة العدالة فى الاسلام پدرجا مالا شي بحیث لا يحول دونها شيء. فلاأثر 
للح ادا والقرابة والأرحام المد اها آي انحراف عنها بعد اتباعاً للهوی. 
کما ورد فی قوله تعالی: <تاداود ذإ ملاك خَلِقة فى الأرض فاحكم بين الاس باحق ولا 


بع الهوى قَيْضِلكَ عن سيل اه ( ص / (۲٣‏ 
قوله تعالی: : ودک رگم نتان قوم عل أ تعلو . (المائدة /۸) 


وهذا الموضوع بدرجة من الأهمية بحيث لو لم يتيشَر تطبيق العدالة بالطرق السلمية 

لجاز تعيئة المظلو مين ودعوتهم الى الثورة العامة من جهة. ومقاتلة الظالم للدفاع عن حقهم 

ا ورد فى الاية: ورّمتا اکم لا تاتون ف سبیل انه والشَضعفين مِنّ 

الرَجَال وَاليَّاء والولدان). (النساء / )۷١‏ 
BCE‏ 
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تختم هذا البحث بعدة روأيات موثوفة تزين خاتمة هذا المجلد: 
١‏ -قال الإمام علي في كلام مختصر وبتعبير لطيف غنى:«العدل حياة» ‏ 
في حديث آخر عن الامام الصادق ا أنه قال: «العدل أحلى من الماء "يصيه 


لانم ". 
-وعن الإمام علي لا أيضاً: «جعل اله العدل قرام للأنام وتنزيهاً من المظالم والاثام 
ية لاسلا م». 


-وعنه ل أيضا: «العدل رأ س الإيمان وجماع الاحسان وأعلى مراتب الايمان». 

وأخيراً ورد تعبير سام عن نبي الإسلام محمد «عدل ساعة خير من عبادة سبعین 
ست قيام يلها وصبا م تهارهاء وجو ساعة شد وأعظم عند اه من معاصي تین سنقه. 

اللَهم! نر قلوينا بنور معرفة ذاتك, وصفابتة جمالك وجلالك. لکى لآ نعبد سواك, ول 


نسلك إل سبيلك. 
اللهة! ؤر أرواحنا وقلوينابعشق جمالك اتتاظبخ أعمالنا وأخلاقنا بصيغتك وتقترن بها 
صف الله وَمَنَ اخس من الله فة4 (البقرة )١۳۸//‏ 


اللّهي! هب لنا تقوى مقرونة بالإيمان بأسمائك الحسنئ. تصوننا عن الإفتراق عن خط 
العدالةء وسلوك خط الانحراف, ولو بمقدار رأس إبرة. 
امین رب العالمين 


۵-_ربیع الثانی ۔ ۱٤١‏ 


١‏ غر رالحكم نقل عند ميزان الحكمة, ج صي اي 
من الشهد. وألين من الزيد. وأطيب ريحاً من المسك». 


الفهرس 


معر فة صفات جمال وجلال اله سبحانه / ۵ 

ا eT E SO‏ 
شرح المفر دات DL A‏ 
جمع الآيات وتفسيرها I TRE AT‏ 
ايس گثله شىء a Rae a‏ 
تی انش 2 ees REE‏ 
تو ضیحات YADE‏ 
١لا‏ تشبية ولا تعطيل O O e a‏ 
۲لم لایصل العقل إلی گنه ذاته وصفاته؟ e‏ 
٣النهى‏ عن التشبيه فى الروايات الإسلاميّة a‏ 
ال ل ا E OSE SSR Sa‏ 
أ سماء اله الحسشل والا س مالا عظ م/ ٠١‏ 
جمع الآيات وتفسيرها VE E Sa eae‏ 
أسماء الله الخاصّة : ASE ARA‏ 
توضیحات E ERE SE Se ee ac‏ 


N RR e _-ماهى حقيقة الأسماء الحسنئ؟‎ ١ 


A‏ تفحات القرآن / الجزء الرابم 


E 
٠ -عدد الأسماء الحسئي وتفسیر ها‎ ١ 
GR i SS واحد منها اسم الله الأعظى ؟‎ یا٣‎ 
£ ۳ صفات اله تعالی ر‎ 
û aaa waa aE a 


أا صشات جمال انه ر ۶۷ 


جمع ألايات وتفسيرها BN rarest‏ 


٠٠ ثأثير علم الله فى يعدي العرفان والتريية‎ ١ 


E _الڈدلة‎ ۲ 


أ) برهان الخلق والنظم E EE Saa‏ 


E TILL TET TTT 


۳ إن علم الله حضوری GT SSS‏ 
٤‏ لا حصر ولائهاية لعلم اله rennFFEnnnnamavennaaa suum HEE kn nn f‏ 
۵-أسئلة مهمة حول علم الله amnanan cenesasaknssERRRREEL‏ 


ee Eg nk : شرح المفردات‎ 
E O جمع الآيات وتفسيرها‎ 


nmnmEFEFFTSPRRNnnANHHhLnm nn 


remma RHFNMNFEnRPRHanrg 


SArwmnRs+rrrnmmm E f i nm a il ll 


narra FrnnPREFHHHFNHEH EEE in 


AFemmmaaE i mmmm mL Fm n n f gd 


FErnmFEEEinuanNHAkbhnnR LL hd 


MPR EEHhnnNRALSNLS 


mma NkHrmmuaRRirTaunLEFFu n 


a E 


FFE EELEEnnRnAAL TNA 


FERNHHMaaRHHHERRRERSAAQ FUR 


und HFFhhMPRG Hin n r f 


maa hmrlEaREmnnS FH r Fr mm 


rFEFFRERNMduauAHIEE RMA Gq 4 


ANSI EKnpRaASةةة‎ K+ 


4 نفحات القرآن / الجرء الرابع 
سس اا ق 
۲ -السميع والبصير الواردة في نهج البلاغة والروايات Bi aa‏ 
۳ -الاثر التربوي للإیمان بکون الله سميعاً بصياً aa EO‏ 
٤‏ الله المدرك aA a Ra‏ 


هو الحکیم الحمی ۰۰1 ی "* . 


١-الأدلة‏ على حكمة الله تعالى E E TG‏ 
۲-الاثار التربوية لمعرفة حكمة الله تعالى Ve iia SERRE‏ 
د) إرادة الله ر هنی ۰ O‏ 1 
شرح المفردات : Veh cconcuccairasssoraarmaanrrtnrmmarremtimananmtammanhRiFRRnntiNITTT‏ 
جمع الآيات وتفسيرها errskmasannMAmiaARRAaEmEHH Emeran mht Ama TEE‏ ءا 


الفهرس 


aassasanasrerasaaannnssestrunersannnnnk LL المشيثة الاالهية:‎ 


توضیحات RNR Sea e‏ 
١‏ _الدلائل العقلية على الارادة الإلهية ERS‏ 
۲ مامعلی أرادة الله سبحانه؟ usan AaMimEHEHEHRALRHHLRnrAHESRRSS HE‏ 


E الارادة الالهيّة التكوبنية والتشريعية‎ ٣ 


3 -الارادة اللي : فی الرواي بات الاسلامية ۳ 


tetra hRBRLAnnnnBBERnunu GRRE E القدرة الاالهية الطلثة‎ 1 


جمع الآيات ونفسيرها +" 
ر د ر 
إن علیٰ کل شىء قدیر؛ .... 


E e 


باه الحياة والموٽت: . 


ا ا بسو ی و و 


قد رته e‏ الخلق : e‏ 


قدرته تعالی على إحياء الموتى : O‏ 


قدرته تعالی على نبديل الأقوام : 
وماکان الله لیعجزه من شىء :. 


تو ضصیح: الأدلة على الد رة الالهية المطلقة 0 


۳و ٤‏ -أزلئة وأبدیة اله تعالی a nnn‏ 


HEEFREmREEHERTAnrLLGaE 


AiiiwmwnHEEEFEuDRAA it 1 


i 


TT 


47 نفحات القرآن / الجرء الرابع 
ن 
١‏ -النظرة الفلسفية لأزلية وأبدية الله تعالى mT‏ 
-أزلية الله تعالى وأبديته فى الروايات الإسلامية. ٠ه‏ 


الادلة على حیاته سیحان ۰ و 


ب) صفات الجلال له سبحانة وتعالن(الصفات السلية) / ۷د ١‏ 


تو ضیج: « التشبيه » من أعظم الذنوب e E‏ 1 
أ و "فى الرؤية N gg yy‏ 


جممع الأيات وتفسيرها AA‏ 


h- rrrsarribakisEmaMAAAEEREmmanmERSShHhRaRRRAMHKARLRHaAPPRIREEHHHmHEHHHEFETIH HEE النتيحة:‎ 
hi uammmnsASFBSAnnnMAHAIAREEEHHHTHAREETEHIHRHRmr HHH FH hb Bi BE 4 FFE ,. تو ضیحات‎ 


١-لماذا‏ تستحيل رؤية الله تعالى؟ ea GE ARSE‏ 


4y الفيري‎ 


۲ -منطق القائلين بامكانية الرؤية e E N O‏ 
۳ال وایات الدالة على انطاء رؤة WMA‏ 


ASS ASAS -أدلّة القائلين بالرؤية الظاهرية‎ ٤ 


۵ الله عر وجل ليس جا ا ا ٣‏ 1۹ 
لیس له محل وهو موجود في کل مکان N Eo‏ 


E FerannuanrttmnnnRRHRRKdnnnREEEERSu uu mH mmm kA o u a u u setrmms جمع الأياث وتفسيرها‎ 
144 mr ایشا ولوا فم وچھ |ڭآھ1‎ 


۳١1 اله عر وجل فوق المکان والزمان۔ ہیک کر‎ ١ 
۳ 
U PT A ۹ AO لا حل اللہ فی شی‎ ٣ 


eT Ra معن حضور الله تعالیٰ فی کل مکان!‎ ٣ 
Ere ^< -لماذا ترفع أيدينا إلى السماء‎ ٤ 


ده -نفى المكانية عن اله فى الروايات الإسلامية ER IOS‏ 
٦‏ تب پر أت المخالقيp ٠۹ eee‏ 
۷_المتصوفة ومسألة الحلول TERA Aa‏ 


۲۱۲١ صفات قعل اله‎ ٣ 
SS Sa الخال ۲_الخلاق ۳ أحسن الخالقين‎ ١ 
Ll -الفاطر 4 -البارى الخال ۷-البديع ۸-المصرر‎ ٤ 
ee sqأl-‎ 1۴ ۹-المالك ١٠-الملك ۹١۔العاکہ ۱۲ -الحگیم‎ 
'٣٦۰....... -الوالي -السولی ۷ _الحافظ ۱۸ ۔الحفیظ ۱۹ ۔الرقیب‎ ٠١ -الولى‎ ٤ 


4A‏ نفحات القرآن / الجزء الرابع 


٦۔الرحمن‏ ۲۷ الرحیم ۲۸-أرحم الراحمین ۲۹-الودود ۳۰-الرؤوف a‏ 
۹ ۔اللطیف ۳۲ الحقی ۰ i\. Ea‏ 
لرحمة الإلهية الواسعة فى الأحاديث الاسلامية: E‏ 
۴ الغافر ٤۳-الففور‏ ۵ الغتّار ٣٦‏ العفو ۳۷ ۔النوڑاب ۳۸ الجیار N‏ 
۹ -الشگور ٠٤-الشاكر‏ ١٤-الشفيع‏ ١٤-الوكيل‏ ۳٤-الكافي a a‏ 
جمع الايات وتفسيرها OE Rasa EARS‏ 
٤٤‏ الحسيب ۵٤-سريع‏ الحساب ٤١‏ أسرع الحاسبين ١٤-سريع‏ العقاب ues‏ 
۸-شديد المقاب aT‏ 
جمع الايات وتفسيرها NSS ie Ra RE‏ 
۹ -نصير 0١‏ نعم النصير 0١‏ خير الناصرين ........... Tê.‏ 
۲ القاهر 6۳ القهار ٤ة‏ الغالي Se e‏ 
0۵ -السلام 87 المومن ............. .4 
۷ _المحیی N No e eS Sg ARE‏ 
۸ -الشهيد E e‏ 
۹ الهادی TY",‏ 
r aaa NRT ET‏ 
اله خیر من کل شیء: .. YAY.‏ 
جمم الآيات وتفسيرها a Do o a‏ 
١‏ العام مظهر لصفاته وأسمائة ت YAK.‏ 
-الصفات الأّخرى التى تعتير من زمرة الصفات الفعلية a‏ 
)اله الستكلّم Rê a‏ 
جمع الآيات وتفسيرها E E E‏ 
١‏ -ما المقصود من کلام اله؟ A RR N SO‏ 
۲الإستنتاج النھائی nnn.‏ 0 ,۹۲ 
٣‏ (التکذّم) في الروايات الاسلامية E‏ 


اهرس 


om ل‎ 


a e E E 


أخر الكلام حول الصفات الاإلهية! ............. 


العدل الاله ي ۶ د ٠١‏ 


كيف يکن آن يساوي بين المحسن والمتى؟ ... 
ثمر ة البحث: sesrannannrrr Eanes geeeerrnannnnuik‏ 
لو ضيحات ... 


i 


٠٠.٠٠٠٠.٠٠٠... الرجوع إلى أدلّة المدل الإلهي‎ ٤ 
N ه-العدل فى الروايات الاسلامية‎ 


i ۰۰۰۰۰۰۰ ادل منکری العدل الإآھی‎ ٦ 


١‏ -مسألة العدل الالهى لدئ المذاهب والفرق الإسلامية 
٣‏ الأول المقلية على مسالة العدل الإلھی د 


TiitirrmEFEEREiiA NN PEL 3 kk bk ır ır u o 


MINARE HLEEEEEEh n 


mma mm EERE 4 


FREE mmmana HHH Eb Ek FEF Fk kkk uw 


mmmmaFEEErnnmmFHFFFHEKnnNRNEEPNh E 


mrFFEEinNFYYHTFFEhhbRHRHAGRKihn n 


FREHEFENmEHIHHEhbhpnPEEEHFEiibhnE 


TT. 


rrmmuBSRNNdrampRPHHhHTmnMHHNEnnnn 


ى الآن إلى نقد وتحليل هذه الاشكالات: TG a‏ 


الجواب الاجمالى المختصر EE EAA‏ 


القر أن والجواب الاجمالى على مسألة الآفات والبلايا: TO n‏ 
الحوادث الأليمة فى الروايات الاسلامية: E O‏ 


f“‏ تفحات القيرآن / الجزء الرابج 
تحير !| EA LER E EA SRE‏ 
الجواب التفصيلى عن الحوادث الاليمة س E‏ 
١‏ -فلسفة التفاوت E e aE Saa A OE‏ 
۲ ۔المشا كل هى من صنع الإئسانأء............. Tût.‏ 
القران والمصائب الذاتية الصنع: A e a eo RS‏ 
۳ مصائب العقوباث الالهية.............. TA.‏ 
العلاقة بين الذنوب واليبلاء فى الروايات الاسلامية: LES‏ 
٤-المصاتي‏ ا TE.‏ 
القرأن والمصائب الموقظة: 1 
وبخصوص آل فرعون ورد ما چ لی ۰۰۰,۰۰ 
الحوادث الموقظة فى الروايات الاسلاي 5ي .. TIA.‏ 
ه-الابتلاء عن طريق المشاكل PA cases e PRON...‏ 
القران والابتلاءات العصيبة: ١.٠٠ر......."‏ ۷۰ 
١-معرفة‏ النعم فى المصائب VY esses DS RT eee‏ 
موقع الخير والشر في عالم الوجود.......٠......... FYE.‏ 
١-ما‏ معني الخير والشر؟ a‏ 
1هل للشرور حالة عدمية؟ TN e SES O RSE SOSRET‏ 
۳-الخيرات التى تأتى من الشرور PORR SERE SARO‏ 
٤-الخير‏ والشر في لقرآن الكريم O N‏ 
۵ الخير والشر فى الروايات الاسلامية FAN sesssesasersasnsaeresaee‏ 
ماتا غ اتدل كوھد اصرل اأ؟ o‏ 
هل تتعارض هذه الأمور مع العدل الإلهى؟ AS E‏ 


